Avventure dell’anima, tra arsure e appetiti.

Dalle laminette orfiche al Fedro platonico.

Per iniziare

Se si dovesse assomigliare a qualcosa il mondo dei morti,
bisognerebbe assomigliarlo al mare. Come il mare
l'oltretomba é presente, ma come la profondita degli abissi é
ignoto, impercorribile ai vivi. E cosi che esso finisce per
costruirsi come una proiezione del mondo di qua, specchio
che rimanda immagini ambigue e di volta in volta [..]
cangianti. (Maurizio Bettini)?
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Cosi diciamo che «& morta» 'anima che e trapassata, in riferimento al suo mutamento e alla
sua trasformazione complessiva. In questo mondo essa & in uno stato di ignoranza, tranne
quando ormai e in punto di morte; allora subisce un’esperienza simile a quella di coloro che
sono inziati ai grandi msteri. E per questo che il verbo «morire» [teAevtav] & simile al verbo
«essere iniziato» [telelcBau] e cosi anche le azioni corrispondenti.

All'inizio e un girare e un vagabondare affannoso, un avanzare sospettoso senza fine nelle
tenebre; poi, prima del compimento del rito iniziatico, si affollano terrori di tutti i tipi, brividi
e tremori e sudore e sbigottimento; ma in seguito appare una luce meravigliosa e si
spalancano luoghi puri e prati ameni, con voci e danze e la maesta solenne di musiche sacre e
di sante visioni. Ed ivi colui che ha concluso il rito ed & ormai pienamente iniziato cammina
libero e senza piu ostacoli; con una corona sul capo celebra i sacri riti e si intrattiene con
uomini santi e puri, volgendo lo sguardo quaggiu, alla massa non iniziata e impura dei vivi,

1 La citazione & tratta dall’esordio del saggio di M. BETTINI, Psiche: farfalle, api e pisitrelli tra Omero e
Virgilio, in Gli irraggiungibili confini. Percorsi della psiche nell’eta della Grecia classica, a cura di R.
BRUsCHI, Pisa, ETS, 2007, (pp. 33-51). In relazione al nostro tema, €& interessante osservare come il
mare abbia effettivamente concorso a dare forma alla rappresentazione popolare del destino
oltremondano dei defunti. Nell'iconologia funeraria romana, per esempio, ha rilievo simbolico il
motivo del faro: la barca che naviga verso il faro sta a simboleggiare il viaggio dell'anima nell'aldila.
(Devo questa indicazione a Lorenzo Grieco).



che si ammucchiano e calpestano a vicenda nel fango spesso e nella caligine, ma restano
legati, nel terrore della morte, ai loro mali perché non hanno fede nei benefici dell’aldila.

E che per I'anima sia contro natura l'unione al corpo e la reclusione in esso, potresti capirlo
anche da questo elemento [...] dal fatto che il sonno e la pit piacevole delle nostre esperienze.
Anzitutto, per il piacere che procura, spegne la percezione di ogni dolore, perché la
sofferenza viene associata ad una grande quantita di cio che € a noi proprio; in secondo luogo
domina gli altri appetiti, per quanto possano essere violenti. Giacché anche gli amanti dei
corpi sono insofferenti al piacere quando il sonno si avvicina e, addormentandosi, allentano
la stretta sugli oggetti della loro passione. Ma perché parlare di questo, dal momento che il
sonno quando ci afferra interrompe anche il piacere di imparare e di discorrere e di
filosofare, come se l'anima venisse trascinata via da una corrente lieve e profonda?
Certamente, se ogni tipo di piacere € per sua essenza e natura una liberazione dal dolore, il
piacere del sonno lo & in particolar modo; infatti noi proviamo piacere gia solo nel sonno,
anche se all’esterno non sopraggiunge alcuno stimolo piacevole. Ma e perché ci solleva da
una condizione oppressiva, faticosa, difficile che - sembra - il sonno e qualcosa di
piacevolissimo; e tale disposizione non & nient’altro che quella che lega 'anima al corpo.
Giacché nel sonno I'anima si separa dal corpo, raccogliendosi in sé e ritirandosi dalla sua
distensione nell’organismo e dispersione negli organi di senso. (Plutarco fr. 178, 1-40; OF
594 T; 3 [B 4] C. Traduzione di P. Volpe Cacciatore?).

Il testo plutarcheo (tratto da una testimonianza di Giovanni Stobeo sul perduto ITepi
yuyhg), benché decisamente posteriore rispetto al ristretto orizzonte temporale
(concentrato sostanzialmente tra V e IIl secolo a.C.) che questa comunicazione si &
prefissato, si rivela - come sintesi e rielaborazione di elementi tradizionali - un’utile
veicolo introduttivo ad alcuni dei motivi che saranno oggetto di (rapido) esame: la natura
dell’anima, la sua complessa relazione con il corpo, il suo destino. In particolare, la
conclusione della citazione, con il rilievo riconosciuto all’esperienza onirica, offre
I'immediata opportunita di accedere al cuore del nostro tema.

Il termine yuyf ha lasciato linguisticamente un’impronta profonda (pensiamo all’eco in
discipline come psicologia e psichiatria), tanto da designare ancora oggi, pur in un contesto
radicalmente diverso da quello greco, il «sé», come centro dell'intelligenza, delle scelte
morali e della vita emotiva - quell’«<animay personale i cui contorni dobbiamo, appunto,
all’elaborazione greca, da Omero a Platone -, e, soprattutto, da evocare tuttora, insieme a
quei tratti (propriamente psicologici e psichici), risvolti escatologici3. Etimologicamente, il
termine yvyn richiama il «respirare», «soffiare» (yOyxo, anche «raffreddare» soffiando): in
questo senso, in epoca storica, e stato impiegato per indicare il «soffio vitale», il respiro la
cui presenza o assenza consente di discriminare tra mondo animato e mondo inanimato;
ma anche il «coraggio», probabilmente a partire dalla primitiva convinzione che esso si
manifesterebbe in un vigoroso respiro, nello “sbuffare” (tipico del comportamento
equino)#. Alle origini della letteratura occidentale, in Omero, i significati chiaramente
attestati di yvyn sono (i) quello di «vita», la concreta vitas che I'individuo perde alla morte

2Quando non diversamente segnalato, le traduzioni sono nostre. Per le edizioni citate si veda
I'appendice bibliografica.

3 ].N. BREMMER, The Early Greek Concept of the Soul, Princeton, Princeton University Press, 1983, p. 3.
4]. BURNET, The Socratic Doctrine of the Soul, in «Proceedings of the British Academy», 7 (1915-
1916), pp. 235-259, traduzione italiana La dottrina socratica dell’anima, in ]. BURNET,
Interpretazione di Socrate, a cura di F. SARRI, Milano, Vita e Pensiero, 1994, p. 132. Come ricorda
Burnet, si & conservata 'espressione nvelv uéyo («respirare forte») nel senso di «essere orgoglioso».
D’altra parte, yoyf, come il latino spiritus, era usata per «spirito fiero» (Erodoto, tragici, Tucidide), da
cui edyuyog («fiero», «coraggioso»), ueyaldyvyoc («uomo valoroso»).

5 Che la vita veicolata dal termine psyché sia da intendere in modo concreto, come nomen actionis
(«respiro vitale»), e non in senso astratto, come sostenuto da Otto (W. OTTO, Die Manen oder von den
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Urformen des Totenglaubens, Berlin, Springer, 1923, pp. 1-26), e tesi di Bickel (E. Bickel,



- quindi lo «spirito» (il «soffio») che 'uomo «esala», nel morire, con I'ultimo respiro, ma
che puo anche abbandonare solo temporaneamente il corpo nello svenimento (Awwoyvyic)
- e (ii) quello di «ombra», «fantasma» (e{dwAov)6, cioé quel pallido essere che replica,
nell’Ade, la figura del morto:
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[Omero] rappresenta le anime simili alle immagini che appaiono negli specchi e a quelle che
si formano nell’acqua, le quali, mentre ci riproducono in tutto e ripetono persino i nostri
movimenti, non hanno pero alcuna solida consistenza, cosi che sfuggono a ogni forma di
contatto. (Apollodoro in Stobeo, Anthologium 1, 49, 50).

E proprio questa natura fantasmatica della yvyn che & probabilmente da mettere in
relazione con 'attivita onirica: dal momento che si possono sognare i morti, cio che appare
in sogno (quindi l'oggetto di quella attivita) deve esserne sopravvivenza, che ha
abbandonato il corpo al momento del trapasso. Essa sara, in questo senso, «un corpo
scavato, che puo solo agire come un’ombra, un corpo dematerializzato [...] un corpo che ha
perso ogni sostanza»’. Il ristoro del sonno e soprattutto le azioni sognate rivelano
I'autonomia di questa entita distinta dal corpo, donde il rilievo conclusivo di Plutarco:
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Giacché nel sonno [I'anima] si separa dal corpo, raccogliendosi in sé e ritirandosi dalla sua
distensione nell’organismo e dispersione negli organi di senso.

«Volata via, come un sogno»
Ai tempi di una cultura rozza e primordiale, 'uomo credeva
di conoscere nel sogno un secondo mondo reale; qui sta
l'origine di ogni metafisica. (Friedrich Nietzsche, Umano,
troppo umano I, §5)

In questa prospettiva va inteso anche I'accostamento tra sonno e morte, sottolineato in un
celebre passaggio di un’opera perduta di Aristotele, molto conosciuta nell’antichita (e di
cui il frammento plutarcheo conserva eco):
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Aristotele afferma che si e costituita negli uomini I'idea degli dei da due principi: dalle
esperienze dell’'anima e dalle manifestazioni del cielo: e precisamente dalle esperienze
dell’anima in seguito ai suoi deliri e ispirazioni profetiche manifestantisi nel sonno. Ogni
volta, egli dice, che 'anima mentre dorme si raccoglie in se stessa, allora, in possesso della
sua propria natura, prevede e predice il futuro. Tale ¢ il suo potere anche nel suo separarsi
dal corpo nel momento della morte. [..] (Sesto Empirico, Adv. Math. 3, 20-21; Aristotele, De
philosophia fr. 12a Untersteiners).

Homerischer Seelenglaube. Geschichtliche Grundziige menschlicher Seelenvorstellungen, in «Schriften
der Koénigsberger Gelehrten Gesellschaft», 1, 1925, pp. 211-343).

6 D.B. CLAUS, Toward The Soul. An Inquiry into the Meaning of yvyh before Plato, New Haven and
London, Yale University Press, 1981, p. 61.

7W. OTTO, Die Manen oder von den Urformen des Totenglaubens, Berlin, Springer, 1923, p. 24.

8 ARISTOTELE, Della filosofia, a cura di M. UNTERSTEINER, Roma, Edizioni di Storia e Letteratura, 1963.



Né va dimenticata un'importante indicazione di Pindaro:
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Il corpo di tutti obbedisce alla morte possente,
e poi rimane ancora vivente un’immagine della vita,
poiché solo questa
viene dagli dei: essa dorme mentre le membra agi-
scono, ma in molti sogni
mostra ai dormienti cio che ¢ furtivamente destinato
di piacere e sofferenza.
(Pindaro, fr. 131b; 4 [A 9] C.; OF 442 V. Traduzione di G. Colli),

che spinse Rohde a sostenere la tesi per cui la psyché omerica sarebbe un altro io
dimorante nell'uomo, una sorta di ospite estraneo, che manifesta la propria presenza nei
fenomeni del sogno, del deliquio e dell’estasi?. Pindaro, in effetti, ricorrendo ancora al
lessico omerico, sottolinea come I'anima sia «immagine della vita» (ai®vog €idwAov) che
sopravvive alla morte: inattiva e come dormiente in vita (e0det1 8¢ TpacsovTwV pelénmv),
essa si manifesta solo nell’attivita onirica (e086viecotv év ToAAolg Oveipoig delkvuot).
D’altra parte, secondo la cruda descrizione omerica, I'anima «vola via» alla morte «come
un sognoy:
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ma la legge degli uomini & questa, quando si muore:

i nervi non reggono piu la carne e le ossa,

ma la furia violenta del fuoco ardente

li disfa, appena la vita abbandona le bianche ossa

e 'anima vagola, volata via, come un sogno. (Odissea X1, 219-223. Traduzione di A. Privitera),

donde, nella tradizione antica, il peculiare ricorso al teriomorfismo (pipistrelli, poi anche
farfalle e api) per rappresentarlal®. Frammenti vascolari dell’Atene del V secolo a.C.
segnalano la diffusione di un motivo arcaico (di cui anche I'omerica rappresentazione
potrebbe essere sopravvivenza): quello del Seelenvogel!l. Le anime dei morti vi sono infatti
raffigurate come miserabili figure alate, piangenti su un’altura, in attesa che Caronte le
carichi a bordo della propria imbarcazione.

Di particolare pregnanza, in Omero, I'accostamento al pipistrello:
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9 E. ROHDE, Psiche. 1. Culto delle anime presso i Greci, (edizione originale 1890), prefazione di G.
PUGLIESE CARRATELLI, Roma-Bari, Laterza, 1982, p. 6.

10 Su questo punto M. BETTINI, Psiche..., cit.

11 In proposito M. ELIADE, Lo sciamanesimo e le techiche dell’estasi, Edizioni Mediterranee, Roma,
2005, p. 510.
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Ermete Cillenio chiamava le anime

dei pretendenti. In mano aveva la verga,

bella, d’oro: incanta con essa gli occhi degli uomini

che vuole e altri, dormienti, invece li sveglia.

Le guidava con essa, muovendole: e loro stridendo seguivano.
Come nel fondo d’'un orrido antro stridendo svolazzano

i pipistrelli, se dalla roccia ne cade

qualcuno del gruppo (pendono stretti tra loro),

cosi stridendo andavano insieme: il benefico Ermete

le conduceva lungo i sentieri ammuffiti. (Odissea XX1V, 1-10),

«volatile ctonio», che confusamente si dibatte, quasi gemendo, nelle tenebre paurose
dell’Ade, a ricordare l'orribile condizione dell’eidwAov omerico!2. Ancora a pipistrelli
(vuktepiowv) Proclol3 avvicinava le anime totalmente assorbite dalle passioni del corpo,
dal momento che, come quelli, esse hanno «l’ala carnale, spessa e terrosa» (g 0 TTEPOV TO
YuyLKOV capKk®ddeg Kol ToyL kKol yRivov €xovoag). A pipistrelli poi erano associati non solo
morte e ombre, ma, non a caso, anche il sogno:
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Indi a poco eccoci presso l'isola dei sogni, che pareva e non pareva, proprio come un sogno,
ché come noi ci avvicinammo, essa si ritraeva, ci sfuggiva, e piu si allontanava. Infine
'afferrammo, ed entrati nel porto detto del sonno, presso la porta d'avorio, dov'e il tempio
del Gallo, a sera tardi smontammo; ed entrati nella citta, vedemmo molti e vari sogni. Ma
voglio prima dire della citta, ché nessuno ne ha scritto, e Omero che il solo ne fa menzione,
non ne scrisse niente bene. Intorno le gira una selva di alberi altissimi che sono papaveri e
mandragori, sui quali sta un nugolo di pipistrelli, soli volatili che nascono nell'isola [..]
(Luciano, Verae historiae 2, 32-33. Traduzione di L. Settembrini).

Le psychai omeriche, «ombre vaganti» (ckioi diccovoiy), «teste spossate» (vekdmv
auevnve kapnve), senza consistenza - proprio come i sogni (duevnvol Gvelpot)4 - sono
dunque ulteriormente caricate di tratti terrificanti nell’accostamento al pipistrello,
animale che presenta, nella tradizione letteraria e nel mito, connotati di crudeltas (evocati
in qualche modo nell’irresistibile attrazione delle psychai per il sangue nell’episodio nella
Nekuia).

«Lo spirito all’etere, il corpo alla terra»
Un’anima soffio-respiro (yvyn, mveduo), che abbandona le «membra» (uéleo o yOua)16,
volandosene via al momento del trapasso: non sorprendera che nella cultura “scientifica”

12 M. BETTIN], Psiche..., p. 50. Ma rappresentazioni della yuyf con ali di pipistrello sono gia attestate
su Adpvakeg micenee.

13 Commento alla Repubblica di Platone 1,120, 5-10.

14 Odissea XIX, 562: dotal yép te mOA0L dpevnvdy eiciv dvelpwv:

15 Come ricorda Bettini, op. cit., pp. 49-50.

16 Come noto, significativamente nei poemi omerici il termine oc®uo non indica mai cid che noi
comunemente intendiamo con corpo, bensi il suo contrario, il cadavere!



tra VI e V secolo a.C. la natura della psyché fosse ricorrentemente determinata come «aria»
(&np, mvedua 0 oibfp):
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Anassimene, figlio di Euristrato, milesio, affermo che principio delle cose é l'aria: da essa
tutto si genera e in essa di nuovo si risolve. Dice: «come la nostra anima, che & aria, ci
governa, cosi soffio e aria abbracciano l'intero universo» (aria e soffio sono utilizzati come
sinonimi). (Aetius; DK 13 B2),

AN,

e ne fosse forse sottolineata la “asomaticita

mocv 88 Kwouuevnv omapov apxnv nocv‘cwv 1@V Sviov 60§(XCSL A. rov ocepoc Aéyer yop outwg

"gyyc €oTLV 0O anp 10D ucmucx‘cou kol 6tt xat’ €xpoiav 101)101)
yivoneOo, avdykm avtdOv kol dmetpov eivatr kol mAodotov Stk 1O
undénote éxAeinerv"

Anassimene ritiene 1'aria principio unico, mobile e infinito delle cose che sono; si esprime
infatti in questo modo: «prossima all'incorporeo € l'aria: dal momento che poi noi siamo
generati secondo il suo fluire, & necessario che essa sia infinita e ricca, per non venire mai a
mancare» (Olimpiodoro; DK 13 B3 spurio).
In ambiente ionico, & ripresa l'idea della psyché-vita, principio e fonte di ogni
manifestazione biologica: in questo caso, rispetto al precedente omerico, l'interesse &
mirato a rilevare soprattutto la connessione con I"“animazione”:

OaAfic drepnvato TpdTOg THY YUYV UGV detkivitov | ordToKivnTOV.
Talete per primo dichiaro che I'anima € una realta sempre capace di muovere e semovente.
(Aetius; DK 11 A22a)

gowe 8¢ kol 0., € OV dmopuvnuovebovot, KIvNTikdy Tt Ty yuxhv vrmolaPely, einep tov AiBov
Eon yoymy &ev 611 10V 61dNpov KIvel.

Sembra che anche Talete, dalle cose che sono riferite a memoria, ritenesse che 1'anima e
qualcosa capace di muovere, se realmente affermod che la pietra ha un'anima, dal momento
che muove il ferro. (Aristotele; DK 11 A22),

ed e possibile che si riflettesse - in forza dell’associazione tra psyché e physis:

Km gv tdL St 8¢ JTeg oty [sc. v yoyiv] peuelyBol ooy, 80ev Tong kol O. dbn
névto tAfpn Bedv elva.

Alcuni sostengono che essa [l'anima] & diffusa nell'intero universo, e percid forse anche
Talete penso che tutte le cose siano piene di dei. (Aristotele, De anima 1, 5 411 a7; DK 11
A22) -

sulla sua immortalita:

gviot 8¢ kol adTOV TpdTOV eimelv pactv dBovdtouvg Tog Wuxde Gv éott Xotpilog 6 momtig [...]
Alcuni affermano che [Talete] per primo sostenesse che le anime sono immortali: tra essi & il
poeta Cherilo. [...] (Diogene Laerzio I, 24; DK 11 A1).

Un’immortalita conseguente alla sua divinita e identita con la physis immortale. Di questa,
Euripide ci ha lasciato un’impressionante testimonianza:

SABrog dotig Thg iotopiog

€oye udbnory,

mﬁ‘ce no?m:&w éni mn uoc{)vnv
uNT’ el dixovg mpaelg opudv,
AN’ dBavdtov kabopdv phceng



K(’)(\SH’ov (’xyfmgav, nif} te cuvéoTn

Kol 07N Kol Omag.

101¢ O£ T0100T01¢ 0VOENOT aicypPdV
Epyov puelédnuo npocilet

Beato 'uomo che della ricerca
possieda la conoscenza:

non di sventura per i concittadini,

né di atti malvagi e origine,

ma dell'immortale natura contempla
I'ordine che non invecchia, in che modo
e perché si e costituito.

A uomini del genere mai di turpi

azioni intenzione si accosta. (fr. 910 Nauck).

Nello sforzo di determinare di che cosa sia fatta ’anima, la sua riduzione materiale ad aria
€ ampiamente attestata nella tradizione classica e oltrel7:

¢doort nﬁn ol K(x?u)(penvou VEKpoug,

80ev & Exoctov £¢ 1O Qidg oupmero

évtad0’ dmelBely, mveduo puév mpog aibépa,

10 oo 8° ¢ yiv [...]

Ora lascia che in terra siano sepolti i morti,

e che ogni [elemento] ritorni al luogo

donde giunse alla luce, lo spirito all’etere,

il corpo alla terra. (Euripide, Supplici 531-534)

aibnp pév yoyog dredéaro, cmpoto 8¢ xOdv
L’aria accolse le anime, la terra i corpi (Euripide, Epigramma n. 21, v. 5 Kaibel),

incontrando e intrecciando la “letteratura” religiosa: un punto per noi di grande rilevanza:

10010 68 nenovee Kol o v 101g Opgixotg KO(}LOD},LSVOLQ Eneot koyog q)nm YOoup rnv \yuxnv £k 100
Shov elotévarl dvomvedviov, (pepouevnv uno m)v ocveumv ovy oldv e 0¢ Tolg (pm:mg ’EODTO
cvpPoivery 008 v {Pov éviolg, einep un Tdvio dvanvéovov: t0Hto 8¢ AéAnbe Tovg oYtag
VREANeOTOC.

A tale errore va incontro anche il discorso che si trova nella cosiddetta poesia orfica: esso
dice infatti che 'anima, portata dai venti, entra dall’'universo negli esseri quando respirano, e
non é possibile che cid accada alle piante, e neppure a certuni degli animali, in quanto non
tutti gli animali respirano: ma questo e sfuggito a coloro che hanno tale convinzione.
(Aristotele, De anima I, 5 410 b27-411 a2; 4 [A 60] C; OF 421 F (I); F27 K. Traduzione di G.
Colli)

koBag kol 6 Betdtatog ‘0. Aéyer

youyh & dvBpamotsy dn’ aibfépog éppilwtan

Come dice anche il divinissimo Orfeo:

I'anima dall’etere si radica negli uomini. (Vettius Valens; OF 436 F; F228a K).

D’altra parte € indicativo che, sebbene nessuna fonte attribuisca esplicitamente a Orfeo e
seguaci la credenza che 'anima umana, dopo la morte, ritorni all’aria o all’etere, donde
avrebbe avuto origine, il motivo (e 'immagine) del Seelenvogel - che abbandona, volando
via, il ciclo delle reincarnazioni - sia tuttavia documentata in ambito orfico: nella laminetta
di Turi (IV-III secolo a.C.):

k0KAo(v) & é€éntav PapurevBéoc dpyaréoto,
ineptold) & Enéfav ote@dvo(v) oot KapTOAL-
uoiot,

17 Ovviamente accanto ad altre proposte, che mantengono comunque l'essenziale identificazione
con la physis: acqua (Talete?), fuoco (Eraclito).



Aecomnoivag 8{&} brd kdArov Edvv xBoviag Poa-
clAetog

ineptold) & dnéPav oteEdvo(v) Tocl Koprali-
potot.

Volai via dal cerchio che da affanno e pesante dolore

E salii a raggiungere 'anelata corona con i piedi
veloci,

poi m’immersi nel grembo della Signora, regina di
sotto terra,

e discesi dall’anelata corona con i piedi veloci.

(laminetta aurea di Turi 1; 4 [A 65] C; OF 488 F; F32c K. Traduzione di G. Colli)

e forse nel Papiro Derveni'8. 1l senso liberatorio di quel «volar via» (éxnétecBon) lo fa
intendere ancora Plutarco:

&g ovv deboptov odoay T Yoy dtovood TadTod Talg dAickouévalg Spvict Tdoyev:

I'anima, che non puo essere distrutta, & affetta similmente agli uccelli tenuti in gabbia.
(Plutarco, Consolatio ad uxorem 611 d).

E probabile che l'orfismo in epoca classica ponesse in relazione anima e respiro e, come
conseguenza dell’associazione con l'aria, immaginasse I'anima plasticamente in forma di
uccello, il cui volo rappresentava la liberazione da un ciclo di reincarnazioni!®, come
confermerebbe il Fedro platonico (246c-251d). Il riferimento plutarcheo alla cattura
allude alla drammatica torsione che il motivo del pindarico ai®dvog €ldwAov - dormiente
durante l'attivita vigile delle membra (rpaccévimv pelénv), e attivo nel sonno e dopo il
trapasso - subisce tra V e IV secolo a.C.: ne offre un’efficace illustrazione un passo toccante
del Somnium Scipionis ciceroniano, in cui al protagonista Scipione (Emiliano) appare in
sogno il defunto nonno (adottivo) Scipione (Africano):

[...] quaesivi tamen viveretne ipse et Paulus pater et alii, quos nos exstinctos arbitraremur.
'Immo vero' inquit 'hi vivunt, qui e corporum vinculis tamquam e carcere evolaverunt, vestra
vero quae dicitur vita mors est. Quin tu aspicis ad te venientem Paulum patrem?' Quem ut
vidi, equidem vim lacrimarum profudi, ille autem me complexus atque osculans flere
prohibebat.

[.] gli chiesi tuttavia se fossero ancora in vita lui stesso, mio padre Paolo e gli altri che noi
riteniamo estinti. «Anzi» fu la sua risposta «sono costoro i veri vivi, coloro che sono sfuggiti
con un colpo d’ala dai vincoli del corpo come da una prigione, mentre la vostra che ha nome
vita, & in realta una morte. Non vedi tuo padre Paolo, che ti viene incontro?» Non appena lo
vidi, scoppiai a piangere a dirotto, mentre egli, abbracciandomi e baciandomi, cercava di
frenare il mio pianto. (Cicerone, De re publica V1, 14. Traduzione di M. Neri2?),

che merita un confronto con analogo incontro omerico, per registrare la distanza abissale
dei diversi scenari post-mortem:

¢ ¥pot’, adtop éyd v EBehov epecit uepunpiog
untpog ufic yuyhv eléetv kotateBvnoing.

Tpic uev épwpunnv, Edéewv 1€ pe Bopdg dvdyet,
Tpig O€ Hot €k XepOV ok1fj elkedov fj kol dvelp®
éntot’ duol 8 dyog 0L yevéoketo knpdOL paldov,
kol pv ewvnoog éneo nTepdevTo TpoonHdwV:
ufitep €uf, Tt vO 1 00 piuvelg Eléerv pepodro,

18 Secondo la ricostruzione speculativa di F. MOLINA MORENO, Ideas drficas sobre el alma, in A.
BERNABE y F. CASADEUS (coords.), Orfeo y la tradicidn érfica. Un reencuentro, Madrid, Akal, 2008, vol. I
(pp. 609-621), p. 613

19 Ibidem.

20 MACROBIO, Commento al Sogno di Scipione, a cura di M. NER], Milano, Bompiani, 20142, p. 695.



Sopo kol elv Atdoo gilag mept xelpe Baldvte

AUPOTEP® KpLEPOTO TETOPTOUESDO YOO10;

Nt pot eidwlov 168° dyovn Tepoepdvera

atpuv’, dep’ E11 uaAdov 6dvpduevog otevoyilm;

Disse cosi, e benché dubbioso nell’animo io volevo
abbracciare I'immagine di mia madre morta.

Tre volte tentai e mi spinse ad abbracciarla il mio animo,

e tre volte mi volo dalle mani simile a un’ombra

0 a un sogno. Diveniva sempre piu acuta la mia pena nel cuore,
e parlando le rivolsi alate parole:

Madre, perché non m’aspetti mentre voglio abbracciarti

per saziarci di gelido pianto ambedue

gettandoci anche nell’Ade le braccia intorno?

Oppure questo & un fantasma, che a me l'insigne Persefone
manda, perché piangendo io gema ancora di piu? (Odissea XI, 204-214. Traduzione di A.
Privitera).

«Anime, ombre di fiaccati»
Per tutta la notte I'anima del povero Patroclo
ha volteggiato sopra di me, tra pianti e lamenti (Omero,
lliade XXI1I, 105-106)

A suscitare orrore (e giustificare la rappresentazione teriomorfica) nei fantasmi dell’Ade
omerico, e la debilitazione che stravolge I'originaria fisionomia umana:

“Qc¢ dpa pv eindvia téhoc Bovdrolo kdAvye:

yuyxh 8 ek pebémv nropévn Aidog 8¢ PePhiker

ov moTHoV Yodwoa Anods’ dvdpotiito kol Hfnv.

Mentre cosi diceva, I'ora della morte I'avvolse:

I'anima volo via dalle membra e se ne scese nell’Ade,

rimpiangendo il proprio destino, lasciando la forza e la giovinezza. (I/liade XVI, 855-857.
Traduzione di G. Cerri).

Al momento del trapasso, infatti, 'anima, «volando via» (yvyn mtopévn) verso i luoghi
inferi, abbandona il peculiare vigore (&vdpotrg, letteralmente «umanita») delle membra
(pé0c0): quel che resta @ la fiacchezza di una «parvenza consuntax»’'. D’altra parte, come
abbiamo gia registrato, in Omero non vi e spazio, nell’'uomo vivo e cosciente, per la psyché,
che emerge solo quando abbandona il corpo (I'ultimo respiro)22. Essa, per usare le parole
di Reale, «& la negazione di quello che siamo, il non esserci pitt di quello che siamox»™:
regressione delle qualitd umane e riduzione spettrale; donde il suo inarticolato squittire (tpilewv)
e confuso svolazzare. Solo bevendo sangue, nella Nekyia, le ombre dei morti, fantasmi senza
conoscenza, senza intelligenza e senza voce?4, recuperano momentanea coscienza: il
sangue delle vittime immolate rappresenta la linfa della vita, che restituisce alle psychai,

21 «Anime, ombre di fiaccati», yoyoi eidwAa xapdvtwv, lliade XXI1I, 72; Bpotdv eldwho koudvioy,
Odissea X, 476.

22 ]. BOHME, Die Seele und das Ich im homerischen Epos, Berlin- Leipzig, Teubner, 1929, pp. 112-113.
Omero, cosi come non rappresenta unitariamente il corpo vivo dell'uomo (il termine copa e
utilizzato per «cadavere»), proponendo solo una molteplicita di organi con varie e differenziate
attivita e funzioni vitali; analogamente non riconosce un centro unificatore delle funzioni psichiche
(vitali, emozionali, cognitive), che sono invece distribuite tra una pluralitd di organi: noos (vdog),
thymos (Bvudc), phrenes (ppévec). Su questo punto ora anche B. CENTRONE, Il ruolo di Eraclito nello
sviluppo della concezione dell’anima, in Gli irraggiungibili confini..., cit.,, (pp. 131-149), p. 134.

23 G. REALE, Genesi e significato del concetto occidentale di psiche, in Gli irraggiungibili confini..., cit.,
(pp. 151-170), p. 153.

24 D. JOUANNA, Les Grecs aux Enfers. D’Homeére a E‘picure, Paris, Les Belles Lettres, 2015, p. 58.



per un attimo, un corpo e con esso pensiero, memoria e vocezs. In questo senso, esse
“fiutano” il sangue, come vampiri:

pée & aipa kelovepéc i 8 dyépovio

yuyoi Vg€ EpéPevg vexbov xatatebvnadtov:

fosco come nube il sangue scorreva. Dall’Erebo

si accalcarono le anime dei morti defunti. (Odissea XI, 36-37. Traduzione di A. Privitera).

Il desiderio di «bere sangue»:

AN dmoydleo BEOpov, dmioye ¢ pdoyavov OED,

ofpotog 6epo T [...]

Orsu, dalla fossa allontanati, togli 'aguzzo brando,

perché beva di questo sangue [...]. (Odissea X1, 95-96. Traduzione di A. Privitera)

e in fondo impulso a riunirsi alla vita, evidentemente all'unica vita concepibile, dal
momento che quella nell'«cAde ammuffito» (eig Atdem d6pov evphevta) & solo una replica
spettrale, miraggio, pura illusione ottica (e dunque solo ai®vog £idwlov). Tale impulso
dell’anima e la relativa soddisfazione “ematica” sono ancora attestati nella tragedia:

*Q mod [nAéng, Tothp & éudc,

S¢Ean yodg pot 16ode knAntnpiovg,

VEKPAV Gp@yovs” EABE 8, ag minig pédav
KkOpNC ,c’pr(quv‘e,g ol 8 col dwpovpuedo
OTPUTOG TE KAY®D'

Padre mibo, figlio di Peleo,

ricevi da me queste offerte che placano

e conducono i morti. Vieni per bere il nero
sangue intatto di una vergine, che a te offriamo
I'armata e io. (Euripide, Ecuba 534-537).

L’offerta di Neottolemo, rivendicata dall’'ombra di Achille, ne presuppone la sopravvivenza
in prossimita del tumulo: viene cosi proiettata nel mondo omerico (in cui, probabilmente
come conseguenza della pratica della cremazione, sono assenti i fantasmi) la credenza,
attestata nel culto ateniese dei morti, che la yuyn dimorasse con il corpo nella tomba e
dovesse essere sostenuta con le offerte (yoat) dei vivi (il fantasma, in tal caso, & molto pil
intraprendente e temibile dell'ombra omerica, ma dipendente da quelle offerte)?s.

La morte, la vita...
non c'é modo di fuggire da sé stessi, di afferrare un solo
pensiero [...] che stia fuori di sé, non c'é altro modo che la
morte? (Fridtjof Nansen)

1ig 8’ 01dev el 10 LAy pév éott katBovely,

70 xotBaveiv 8¢ (v xdtw vopiletor;

Chi sa se il vivere non sia morire,

e il morire non sia invece chiamato quaggiu vivere? (Euripide, fr. 638 Nauck).

Questi versi euripidei sono citati da Platone (Gorgia 492 €) in un contesto particolarmente
significativo:

25 F, SARRI, Socrate e la nascita del concetto occidentale di anima, introduzione di G. REALE, Milano,

Vita e Pensiero, 19972, p. 69.
26 ], BURNET, Interpretazione di Socrate, cit., p. 134. Sottolinea lo stesso aspetto D. JOUANNA, Les Grecs

aux Enfers..., cit.,, pp. 60-61.
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kol Nuelg T Svil {omg téBvauev: §dn ydp tov Eyoye kol fikovso 1OV Goedy Mg VOV MUELC
té0vapey kol 1O uev odUG 6Ty RUlV GROL...

E noi secondo verita forse siamo morti: per parte mia difatti gia ho sentito dire da uno dei
sapienti che nel presente siamo morti e il corpo € per noi una tomba [..] (4 [A 36] C; OF 430 F
(I1). Traduzione di G. Colli).

L’allusione e a idee che riconduciamo ad ambienti orfici e pitagorici2’: come evidenziano
appunto i dialoghi platonici (il Fedone, in particolare), i tratti della sommaria “psicologia”
arcaica contrastarono l'affermarsi, nel corso del V secolo a.C., di nuove, radicali idee
sull’anima e sul suo destino:

GKewmueeoc 3¢ 01O ’51’]88 ™, ew dpo. év "A1dov eloitv ol \yuxou rekemncawmv rmv avﬂpmnmv
eu:e Kol ov. TCOL?L(XIOQ uev ovv €Tl T1g Adyog 00 usuvnueeoc o¢ eioiv évOévde dpicduevar éxel,
kol méAy ye Sedpo dpuicvodvron kol yiyvovion ék 1V teBvedtov

Esaminiamo allora la cosa pressappoco in questo modo, se nell’Ade vi siano proprio le anime
degli uomini morti, oppure no. Esiste invero un discorso antico, che abbiamo ricordato,
secondo cui vi sono laggiu anime giuntevi di qui, e che di nuovo giungono qui e nascono dai
morti. (4 [A 33] C; Platone, Fedone 70 c; OF 428 F; F6 K. Traduzione di G. Colli).

Platone accenna a «un discorso antico» (rmoAoidg tic Adyog): sulla natura orfica o
pitagorica della dottrina della reincarnazione si ¢ molto dibattuto. Per la connessione
all'insegnamento di Pitagora, disponiamo, prima di Platone, oltre a una celebre
testimonianza di Senofane:

Kol noré pwv ctumeh@ouévou GK{)}LOLKOQ nopdvro
(poccw £nokTipot Kol 1:083 (poccsﬂou €nog;
nou)cou unﬁe pomil’, énein (ptkou ocvepog gotiv
yuyh, Ty Eyvev (pﬂeyE_,ocuevng diov’.
Una volta, passando vicino a una cagnolino maltrattato,
raccontano che fu mosso a pieta e disse queste parole:
«Fermati, non colpirlo, poiché & di un uomo amico
I'anima; I'ho riconosciuta dal lamento». (Diogene Laerzio; DK 21 B7),

di allusioni di Erodoto (I, 123; IV 95), Ione di Chio (DK 36 B4), Empedocle (DK 31 B129) e
Isocrate (DK 14 A4). Esse consentono di riconoscere originariamente pitagorica la
convinzione della sopravvivenza dell’anima alla morte del corpo; la trasmigrazione, da
essere a essere (animale o vegetale: donde, per esempio, il rispetto degli animali attestato
da Senofane), ne rappresentd solo la conseguenza logica: la condizione della comunione
universale tra i viventi, il filo che li collega tutti nel xdéouog?8. Da cio le importanti
implicazioni di ordine etico particolarmente valorizzate dalla tradizione platonica:

ool 8’ ot csoq)o{ ® K(xkk{Kketg Kol of)pocvbv kol yAv kol Gsoi)g Kol (’xvepd)noug mv
Kowmviov cuvsxew kol @Ay Ko Kocmomw Kou c(o(ppom)vnv kol ducondtnra, kol o SAov
10070 S TodTa KOG HOV KahoDowy, @ £talpe, oVK dkoopiov 00dE dkolociay.

In vero, o Callicle, i sapienti affermano che cielo e terra, dei e uomini, li tengono insieme la
comunione, I'amicizia, il decoro, la saggezza, la giustizia: percid, mio caro, chiamano questo
insieme «cosmoy [ordine], non disordine e sfrenatezza. (Platone, Gorgia 507 e-508 a)

27 L'uso dell’espressione (“sfumata”) «orfico-pitagorico» attesta l'indeterminatezza delle fonti
antiche, che pur tendevano ad associare le due correnti: sembra quasi che l'intento di identificare
pitagorismo e orfismo risponda all'impossibilita di definire individualmente ciascuno dei due
concetti. Su questo punto F. CASADESUS BORDOY, Orfismo y Pitagorismo, in A. BERNABE y F. CASADEUS
(coords.), Orfeo y la tradicién drfica..., cit,, vol. I (pp. 1053-1078), p. 1053. Va dato merito allo
studioso per lo sforzo di determinazione dei due concetti e per la chiarezza della sua sintesi (pp.
1053-1078), oltreché dell’'ulteriore focalizzazione del rapporto di Platone con I'orfismo (Orfeo y el
Orfismo en Platén, pp. 1239-1279).

28 F, CASADESUS BORDOY, Orfismo y Pitagorismo, cit., p. 1070.
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And tdv moloudv Adyov kol tdv iepdv pobov tdv te dAlwv kol tdv ITuBoryopucdv
drouvnoelg elg mpotpomnv £nl TOV cwEpova Kol uétplov kol kexoounuévov Blov: oi 8¢ adrtod
uetaféAAovst Ty didvotoy Hudv ¢k 10D Tpodg Thv dxolacioy kol tod kato Thy Hdovnv Blov.
A partire dai discorsi degli antichi e dai sacri miti e da altri discorsi anche pitagorici, i
richiami all’esortazione verso la vita temperante e moderata e ordinata; gli stessi richiami
che stornano la nostra ragione dalla vita intemperante e dedita al piacere. (Giamblico,
Esortazione alla filosofia 38.17. Traduzione di F. Romano),

—

e i peculiari tabu alimentari:

‘Ot 0 Hu@cxyopocg uetsu\yuxmcw eSoF,ocCs Kol Kkpeogayloy ®O¢ Gmotpdmaiov Nyelto, ndviov
v Ldpov tog yuyog petd Bavotov eig étepa (oo Aéywv eicépyesbon.

Pitagora credeva nella metempsicosi e considero il consumo di carne come qualcosa di
orribile, dal momento che era convinto che le anime di tutti gli animali passino, dopo la
morte, in altri animali. (Diodoro Siculo 10.6.1).

Ma alla meta del V secolo a.C., un frammento del pitagorico Filolao rivela una
fondamentale evoluzione di marca “orfica”:

noptupéovial 8¢ kol ol modatol Beoddyor e kol wdvtieg, dg S1d Tvag TiHEplog & Yoo TdL
couoatt ouvélevkton kol koBdmep v cduatt todtmt ébomtot.

Attestano anche gli antichi teologi e indovini, che I'anima & congiunta al corpo per una
qualche punizione, e in esso & sepolta come in una tomba. (Clemente Alessandrino; DK 44
B14; OF 430 F (I11)).

Il testo e ripreso (con significativo rinvio «ai riti segreti») da Platone nel Fedone, nel
confronto tra due diretti discepoli del pitagorico e Socrate:

0 uev o0V v omoppntmg keyouevog nepl o0tV Adyog, g Ev Tivi (ppovpoc £opev ol ocvepomm
kol 00 8el 01 €avtov €k TardTNg Abely 008’ dnodidpdokely, uéyag Té Tig Lot PaiveTol Kol ov
pGdiog dudelv

Il discorso poi che al riguardo viene pronunciato nei riti segreti, che noi uomini siamo in una
prigione, e soprattutto che non bisogna liberare se stessi da questa né evadere, mi sembra
importante e non ¢ facile abbracciarlo totalmente con lo sguardo. (Platone, Fedone 62 b; 4 [A
31] C.; OF 429 F: F7 K. Traduzione di G. Colli)?9,

e, in ambito accademico, ribadito da Aristotele (che evoca le «iniziazioni»):

tig &v odV eig TadTo Bkénwv 0’1'01170 ebdoipnmv elvor Koc‘t uomdcptog, ot npdTOV e{)e{)g (p{)(set
CUVECTOUEY, koBdmep paciv ol 106 Tedetdg Aéyoveg, domep Gv Ent Tipwpie mévreg; T0bto yop
Beloc ol ocpxouétspm ksyovm 10 q)ocvou 8180v0u MV Yoy Tipepioy kel Ry 7 b énl xoldoel
usyock(ov TVOV (xu(xp‘muoc‘cwv PLAVAGY y(xp n GUCSU&LQ T0100T® Tl fotke npog 10 oduo Thg
yoyfic. domep yop roug v g Tuppnvtoc oot pocoocwCsw nokkocmg TOVG ochmcouévong
npocSecuenovrag Kot (xvnKpu oig Z;mm VEKPOUG ocvnnpocomoug gxootov mpdg FxooTOV
uépoc mpocapudtrovioc, ovtmg Fotkev N Yoyl drotetdobot kol npockexolAficOot ndotl Tolg
aieOnTikoic tod cduatog péhecty.

Chi dunque, osservando tali cose, potra credere di essere felice e beato, se anzitutto siamo
stati costituiti fin dall’origine, come dicono coloro che celebrano i misteri, come se

dovessimo essere tutti puniti? Questo infatti dicono per ispirazione divina gli antichi quando

2911 passo e stato oggetto di una puntuale e convincente analisi da parte di un discepolo di Colli, R.
Di Giuseppe, il quale ne propone questa versione (R. DI GIUSEPPE, La teoria della morte nel Fedone
platonico, Istituto Italiano per gli Studi Storici, Bologna, Il Mulino, 1993, p. 15):

Infatti, quello che viene detto a questo proposito nei riti segreti, che noi uomini stiamo in un

certo corpo di guardia, e percio non si deve abbandonare questo posto, o scapparsene di
propria iniziativa, mi sembra un grande discorso, e non facile a dominarsi con lo sguardo.
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affermano che la <nostra> anima sconta la sua pena e che noi viviamo per scontare alcuni
grandi peccati, giacché I'aggiogamento dell’anima al corpo sembra essere perfettamente
qualcosa del genere. Come infatti si dice che i Tirreni spesso torturano i prigionieri legandoli
vivi in faccia a dei cadaveri, cioé ciascuno con la faccia contro la faccia e con le membra in
corrispondenza alle membra, allo stesso modo sembra che I'anima sia stata disposta e
collegata con tutte le parti sensoriali del corpo. (Aristotele, Protrettico fr. 60 Rose; Giamblico,
Protrettico 47,21-48,9; 4 [A 55] C; OF 430 F (V); F8[3-4] K. Traduzione di F. Romano).

Kol yocp cfiué nvsg gooty avTo ewou mg qung, ag re@ocuuevng &y T@® VOV mapdvTL kol S1ott
ou) To0T@ oMUAiveL & av cnuawn n \yuxn, Kol ‘C(XD‘CT] Gnuoc > opBdg kokeloBot. dokodot
uevrm uot pddioto BécBan ol dpel Op(peoc 0010 70 ovoucx o¢ dixnv 81801)0ng g \yuxng v
Sn gvexa d1dwoy, ‘com:ov 88 nept[}okov e, wcx c (o Cn Tol, deopumtnpiov eucovoc etvou ouv
g wuyfig Todto0, domep adTO Ovoudletal, fwg av éxteion To 0pelAdueva, [t0] “oduo”, kol
0VOEV OETV nocpdcysw 000’ &V ypGuuoL.

Difatti alcuni dicono che il corpo & tomba dell’anima, quasi che essa vi sia presentemente
sepolta: e poiché d’altro canto con esso 'anima esprime tutto cid che esprime, anche per
questo e stato chiamato giustamente segno. Tuttavia mi sembra che siano stati soprattutto i
seguaci di Orfeo ad aver stabilito questo nome, quasi che I'anima espii le colpe che appunto
deve espiare, e abbia intorno a sé, per essere custodita, questo recinto, sembianza di una
prigione. Tale carcere dunque, come dice il suo nome, é custodia dell’anima, sinché essa non
abbia finito di pagare i suoi debiti, e non c’é¢ nulla da cambiare, neppure una sola lettera.
(Platone, Cratilo 400 c; 4 [A 34] C; OF 430 F (I); F8[1] K. Traduzione di G. Colli),

kol Tovvavtiov dkobopey év &kkotg, Gte 000 [306@ £toAuwv uév ye{)ecem Gl')uowéc e 00K NV
101g Beolot Cm(x nekocvm 88 Kou ue?m:t KOOl SESSDuevot kol totodTol akka ocyvoc Guuocr(x
copkdy 0’ omaxovro g oy dotov ov éoBiey 0082 ‘EOD(; rmv Gemv Bwuong ouuom mocwew
GALG 'Op@ikol tiveg Aeyduevol PBlot éylyvovto fudv 101¢ totE, Aydymv uev €xouevol névimy,
Euy YoV 0¢ TovVOVTIOV TaVT®V dreyduevor.

E il contrario sentiamo dire in altre occasioni, quando non si osava neppure gustare la carne
di bue, né si sacrificavano animali agli dei, bensi si offrivano focacce e frutti immersi nel
miele e altri simili sacrifici puri, e quando ci si asteneva dalle carni, ritenenendo contrario
alla religione il mangiarne e macchiare di sangue gli altari degli dei: piuttosto gli uomini
viventi allora avevano certi modi di vita che si chiamano orfici, rivolgendosi a tutto cid che
non ha vita e astenendosi al contrario da tutti gli esseri animati. (Platone, Leggi 782 c-d; 4 [A
51] C; OF 625 T; T212 K. Traduzione di G. Colli).

E sempre Platone a ricondurre tale concezione alla specifica posizione di «coloro che si
rifanno a Orfeo» (o1 Guei ‘Opeéa):

e ad attestare di fatto, come aspetto comune a orfismo e pitagorismo, la rigorosa dieta
vegetariana:

Nella seconda meta del V secolo a.C. possiamo quindi documentare la sovrapposizione di
credenze: forse, come sostiene Casadesus Bordoy39, il pitagorismo adottd la convinzione,
in ultima analisi di matrice orfica, che I'anima sia entrata in un corpo per espiare una
colpa, desumendone conseguenze morali e tabu. Non a caso, la testimonianza piu antica

che citi insieme orfici e pitagorici allude proprio a un divieto (indossare abiti di lana):

00 péviot & ye 100 ipd éogépeton eipivea 00dE ocvykotobdmntetai cor od Ydp Solov.
‘Ouoloyéovot 8¢ todta 10101 'Opikoict kodeouévolot kol [Bakyikolot, éobot 8¢ aiyvrtiolst,
ko] <tolor> IMuBaryopelotot 0vdE yop ToVT@Y 1MV dpylmv uetéyovio 8o1dv 6Tt év eipvéoiot
elnact Boedfvar. "Ectt 8¢ mepl adtdv ipdg Adyog Aeyduevoc.

Tuttavia non si introducono [presso gli Egizi] nei luoghi sacri vesti di lana, né si fanno
seppellire vestiti cosi, poiché non & concesso dalla religione. E in questo si accordano con i
riti chiamati orfici e [con quelli] pitagorici [riti chiamati orfici e bacchici, sebbene siano
egiziani e pitagorici]. Neppure a chi partecipi a questi riti segreti e difatti concesso di essere

30 F. CASADESUS BORDOY, Orfismo y Pitagorismo, cit., pp. 1071-1072.
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sepolto con abiti di lana. E intorno a queste cose esiste un discorso che si dice sacro.
(Erodoto 11, 81; 4 [A 12] C; OF 650 T; T216 K. Traduzione di G. Colli).

L’accenno conclusivo a un «discorso sacro» (ipog Adyog Aeyouevog) alluderebbe al risultato
sincretico, a conferma di un’abitudine (pitagorica) - quella di appropriarsi di idee altrui
presentandole come proprie - che gia Eraclito aveva duramente stigmatizzato proprio in
Pitagora3:

Hueocyopng Mvncocpxou 1G‘COpl1’]V ncmcev avBponwv udiicto nocvm)v kol €xie&duevog
To0TOG TOIG GLYYPOPOG EM0GTO £00TOD Goeiny, Todvuadiny, kaxoteyviny.

Pitagora, figlio di Mnesarco, esercito la ricerca piu di tutti gli uomini e raccogliendo questi
scritti ne produsse la propria sapienza, il saper molte cose, cattiva arte. (Diogene Laerzio
VIII, 6; DK 22 B129).

La concezione veicolata dal frammento filolaico & riscontrata nei versi conservati dei
KoBopuoi* di Empedocle:

£otv Avdyrng xpfiua, Oedv um(pumoc noc?»ouov
ou&ov TAOTEEGGTT Kom:ec(ppnylcuevov Spxoig:
e0Té e TIG ocunkommtm (pévon iAo yulo pigvn,
<veixel 07> og K(e) ETCLOpKOV Gpopthcog énopdoont,
Smuoveg ouze uoucpou(ovog kekocx(xm Bioo,
1pic Hv poptog mpocg anod uoucocpu)v dAdAncOon,
@uopévoug mavtolo Ol xpdvov eideo Byntdv
apyoréag Blé‘tOLO uercxkkdccovta kedevBouc.
ouesptov uev Yép Qe uevog novtovSe doket,
novtog 8’ &g x@ovog 0080¢ anéntuce, Yoo 8 &g adyoC
neriov paébovtoc, 6 8 aibépog euBocke 81voc1<;
akkog 8 e%’; akkou SEXE‘COH c‘myeoum 8¢ mévtec.
m)y K.(.Xl £y® vyv Slp.t/ euydg BedBev kol GG,
velkel LavoLEVOL TLGVVOG.
E vaticinio di Necessit3, decreto antico degli dei, eterno,
sigillato da ampi giuramenti: se qualcuno, per suo errore,
contamini di sangue le sue membra, o dopo avere sbagliato
a opera di Contesa giuri il falso, costoro,
come demoni che hanno avuto in sorte una vita longeva,
per tre volte diecimila stagioni vadano errando
lontano dai Beati,
rinascendo nel corso del tempo in molteplici forme mortali,
permutando i travagliati sentieri della vita.
Perché la forza dei venti li caccia nel mare
e il mare li risputa sul dorso della terra e il sole ancora
nei vortici dell’etere:
I'uno li riceve dall’altro, ma li odiano tutti.
E anch’io adesso sono uno di costoro,
esule dagli dei ed errante,
per avere confidato nella folle Contesa.
(Plutarco; Ippolito; DK 31 B115. Traduzione di A. Tonelli),

e forse implicita in una testimonianza del V secolo a.C. - una tavoletta ossea trovata a Olbia
Pontica - in cui leggiamo le parole:

Blog, Bévarog, Blog
dABeio

311n ogni caso, i testi di Empedocle e Platone rivelano, di fatto, come, tra V e IV secolo a.C,, si
sapesse ancora discriminare tra i due contributi. Ibi, p. 1073.

32 Si tratti di opera a sé stante, ovvero, come oggi, dopo il ritrovamento del cosiddetto Papiro di
Strasburgo, si ipotizza, di sezione di un poema comprendente anche i ®vcikd.
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A16{vvoog) Opeirot.

vita, morte, vita

verita

Dioniso Orfici. (OF 463 T)

indicative dell’associazione tra morte, rinascita e orfismo33.

Vagabondaggi (rAdvot) del’anima
Rimasi solo e nudo in quel campo. Non avevo conosciuto
prima d’allora le miserie degli uomini, non avevo conosciuto
né il freddo, né la fame, e divenni uomo. (Lev Tolstoj, Cosa fa
vivere gli uomini)

E proprio in relazione all’escatologia empedoclea che Plutarco ci offre ancora una rapida
prospezione sulla «dottrina pit antica» (radoidtepog Adyoc), che dischiude il probabile
contesto e lo sfondo della credenza orfica:

o0 xelpov & ’{c(og Kol npoocvompof)cocoem Kol npoavapoviicat 0 00 "EunedoxAéovg <..>
cxk?myopst yocp gvtadBo tog yuydc, 8Tt (povmv kol Bpdoeng G(XpK(DV Kol ocMmXO(pocylocg Sucnv
nvouoou c(ouoccn Bvntolg évoédevtart. koitol Sokel malondTepog omog 0 koyog ewou o yocp
o mepl tOV ALOVDGOV usm)ﬂeuusvoc néOn 1od 8uxuehcmou Kol T Tnocvcov en omrov
toMmuocw yenoocuevmv 1€ TOV (povou Kokocceu; [te ‘COUT(DV] Kol Kspomvmcmg, nkuevog ¢otl
udBog eic ‘CT‘[V noMyyevesiov: 1:0 yocp AR TN ockoyov K(Xl droxtov kol BL(XIOV oV 9810\/ AALGL
dopovikov ot modatol Titdvag avopacoay, [kei] todt #ott kohalouévoug kol dixny Tivovtog
Non é male, forse, che si raccolgano e recitino i versi di Empedocle [..] Allegoricamente dice
che le anime, per espiare la pena per lo spargimento di sangue, divoramento di carne e
reciproco sbranamento, sono legate a corpi mortali. In realta questa dottrina sembra piu
antica: le sofferenze dello smembramento che il mito racconta in relazione a Dioniso e le
azioni audaci intraprese contro di lui dai Titani, che ne avevano gustato le carni, e la
punizione di questi e le fulminazioni, tutto cid & un mito che allude enigmaticamente alla
rinascita. Ed e che cio che vi € in noi di irrazionale, disordinato e violento, di non divino e
anche di demonico, gli antichi lo chiamavano «Titani», cioé «che sono puniti e pagano pena».
(Plutarco, De esu carnium 996B-C; OF 318 F (1I); F210[14] K).

Possiamo leggere in parallelo il passo di un contemporaneo di Plutarco, Dione Crisostomo,
che fornisce una chiave per ricostruire il paradigma di fondo3#:

811 100 1@V Trrdvov oiuatdc éopey Nielg dravteg ol dvBpmrot. dg odv éxeivav éxBpdv Svimv
T01¢ Geofg K(xi noke;mcécv‘cmv 0008 Npetg pihot éopév, GALS KokaCéueed Te O DTGV Kol éni
tople yeydvapev, &v gpovpd 8 dvteg év 1@ Pio tocodrov xpovov Soov xootol Qmuev ToVG
58 (xnoévnmcovrocg mm)v KeKokoccuevoug #i8n ikavedg AMbecBoi e kol dmoiddttesOot. ewou d¢
1OV pgv 1omov TodToV, OV kdouov dvoudlopey, decumtiplov LR @Y Bedv KotecKkELOGUEVOV
YOAETOV TE KOl Suc(xepov

Tutti noi uomini discendiamo dal sangue dei Titani: dunque, come quelli furono ostili agli dei
e li combatterono, nemmeno noi altri gli siamo amici, e piuttosto siamo da loro puniti e
nasciamo per essere castigati, rimanendo in custodia, durante la vita, per tutto il tempo che a
ognuno tocchi di vivere, e quelli di noi che muoiono dopo esser stati sufficientemente
castigati, sono liberati e fuggono. Il luogo che chiamiamo mondo € un carcere penoso e
soffocante allestito dagli dei. (Dione Crisostomo, Orationes 30, 10; OF 429 F (1II)).

33 Qvvero, come puntualmente sottolinea Ferrari, Orfici: «dell’astratto “Orfismo” non conosciamo
invece alcuna testimonianza antica» (F. FERRAR], La fonte del cipresso bianco. Racconto e sapienza
dall’Odissea alle lamine misteriche, Torino, Utet, 2007, p. 131). Da osservare che il culto di Dioniso
era assente nei circoli pitagorici: il loro dio era Apollo. F. CASADESUS BORDOY, Orfismo y
Pitagorismo, cit., p. 1071.

34 A. BERNABE, El mito drfico de Dioniso y los Titanes, in A. BERNABE y F. CASADEUS (coords.), Orfeoy la
tradicién drfica..., cit., vol. I (pp. 591-607), pp. 596-597.
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Questa interpretazione, come la precedente di Plutarco e le successive e suggestive di
Olimpiodoro, Proclo e Damascio, discenderebbe, secondo quanto sostiene un recente
sondaggio delle fonti35, in ultima analisi dai Discorsi sacri in 24 rapsodie (lepoi Adyour €v
pay®dioig kd) o Rapsodie orfiche, che contengono la rielaborazione (intervenuta tra I
secolo a.C. e I-II secolo d.C.)3¢di una variante arcaica della teogonia di cui abbiamo
testimonianza in Aristofane (Uccelli 693-702). 1l testo, in effetti, evidenzia il nesso tra la
credenza nell’origine titanica del genere umano e la «custodia» (ppovpd), che evoca I'idea
del corpo-carcere, trasposizione della credenza orfica del corpo-sepoltura, documentata
dal brano del Cratilo (400c) citato in precedenza: la connessione ¢ esplicitata da Damascio,
il quale ci informa come, per il significato di tale espressione, nella prima Accademia
(Senocrate) si ricorresse al mito di Dioniso e dei Titani:

N epovpd [...], bg Eevoxpdng, Titavikn €otiy kol eig Atdvucov dnokopveodTot
la custodia, come sostiene Senocrate, € titanica ed e spiegata nel mito di Dioniso.
(Damascio, Commento al Fedone 1.2; OF 38 V (I)).

A quell’esperienza si riferiscono alcune potenti “istantanee” dei KoBappot: alla doppia
natura (innocente e colpevole) dei daiuoveg, alla loro ascendenza divina, in quanto
frammenti di Amicizia:

¢€ oing TIufic 1e kol Socov pikeog SAPov ...

¢ pnow E., ®de Mnwv uetd, Bvntdv dvoctpéeetor.

da quale rango, e da quale culmine di felicita...

come dice Empedocle, cosi avendo lasciato <I'Olimpo>, si aggira tra i mortali.
(Clemente Alessandrino; DK 31 B119. Traduzione di A. Tonelli),

all’origine “criminale”, alla colpa di sangue (seguendo Discordia, fr. 115) che li condanna a
penare in un corpo:

o momor, & Seldov Bvntdv yévoc, & Svcdvoifov,

tolov €k T €pidwv £k 1€ otovoydv éyévecbe.

Ahimé, o stirpe infelice dei mortali, o due volte sventurata,

da quali contese, da quali gemiti nasceste!

(Clemente Alessandrino; DK 31 B124. Traduzione di A. Tonelli),

allo smarrimento dell'incarnazione, di fronte all’estraneita chiusa e soffocante del mondo
(e del corpo) che accoglie le anime-demoni (doipoveg), per rappresentare il quale
Empedocle ricorre all'immagine della caverna (destinata a grandi fortune platoniche):

copKAV AALOYVDTL TEPIOTEALOVGQ, YLTAOVL.
Rivestendoli con una tunica di carni ad esse sconosciuta.
(Plutarco; DK 31 B126)

dueiBpdétnv x86va
Terra che cinge i mortali.
(Plutarco; DK 31 B148)

35 Ibi, p. 598.

36 Per la datazione piu recente propende, sulla scorta di Brisson, Scarpi in Le religioni dei misteri.
Vol. I: Eleusi, Dionisismo, Orfismo, a cura di P. ScARPI, Milano, Fondazione Valla - Mondadori, 2002,
pp. 628-629; per quella piu antica A. BERNABE, Teogonias drficas, in A. BERNABE y F. CASADEUS
(coords.), Orfeo y la tradicién drfica..., cit., vol. I (pp. 291-324), pp. 310-312. D’altra parte, come
ricorda Guthrie (W.K.C. GUTHRIE, Orpheus and Greek Religion. A Study of the Orphic Movement,
Princeton (N.].), Princeton University Press, 1952, p. 78), trattandosi in ogni caso di datazione di
una compilazione di materiali preesistenti e non di una composizione originale, il rilievo della
questione e secondario.
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AA00ouev 168° i’ Gvipov brdoTEYOV ...
giungemmo sotto quest’antro coperto.
(Porfirio; DK 31 B120. Traduzione di A. Tonelli),

kAobod te Kol kdKkvoa 1dov dovviBea ydpov.
Piansi e gemetti, vedendo un luogo estraneo.
(Clemente Alessandrino; DK 31 B118. Traduzione di A. Tonelli),

proposta come luogo di pena e dolore, in cui odio e rovina allignano nell’oscurita:

.......... drepméo ydpov,

évBa ®bvog te Kdtog te kol dAlwv #0veo Knpdv

ovyunpod te Nocot xail Znyieg épyo 1e pevotd

ATNg GV Aeudvo kot 6k0Tog NAGoKOLGY.

.. inamabile landa,

dove ci sono Strage e Odio e le stirpi degli altri Lutti

e Morbi che disseccano e Putrefazioni, e Dissoluzioni

per coloro che errano nella tenebra, lungo la prateria di Ate.
(Terocle; DK 31 B121. Traduzione di A. Tonelli).

La concezione del daiuwv penitente per una funesta contaminazione (in relazione a un
sacrificio cruento e al consumo di carne) e del suo destino di prigioniero di un corpo
corrisponde fedelmente alla visione religiosa e morale dell'uomo propria degli orfici3’.
L’antropologia empedoclea, insomma, rifletterebbe l'attitudine religiosa che discende dal
mito e dall’antropogonia orfici38, cosi come attestano le laminette funerarie. Essa assume
che 'uomo sia composto di anima e corpo: la prima divina e immortale, il secondo mera
composizione di elementi fisici, mortale e transeunte. Cosi, Empedocle si rivela cosciente
della propria condizione di daipuwv decaduto e, a un tempo, rivendica la propria natura
divina3®:

20} Kol €Y@ vOv eipt, euydg BedBev kol GG,
VelKel LaVOUEVOL TIGVVOG.
E anch’io adesso sono uno di costoro [doipovec],
esule dagli dei ed errante,
per avere confidato nella folle Contesa.
(Plutarco; Ippolito; DK 31 B115)

gy 8 Ouiv Bedg duPpotog, ovkétt Bvyntdg
ToAEDUOL LET) TOOL TETIUEVOG, BoTEP FOTKOL...
lo tra di voi,

non piu mortale,

mi aggiro come dio immortale, tra tutti onorato,
come si conviene...

(Diogene Laerzio; DK 31 B112),

secondo una traccia che riscontriamo tra gli iniziati orfici:

I'ig madg el kol Ovpovod dot(epdeviog):
sono figlio di Terra e Cielo stellante
(laminetta aurea di Farsalo, circa 350-320 a.C.; 4 [A 64] C; OF 477 F. Traduzione di G. Colli )

37 CH. RIEDWEG, Orphisches bei Empedokles, “A&A”, 41, (pp. 34-59), p. 45 s.

38 C. MEGINO, Empédocles y el Orfismo, in A. BERNABE y F. CASADEUS (coords.), Orfeo y la tradicién
érfica..., cit.,, vol. I (pp. 1105-1140), p. 1119.

39 Ibi, pp- 1119-1121.
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Fﬁg /noﬁ,g e\iut/rcoci O,i)powof) dotepdEVTOC,

aOTAP EULOT YEVOG 0OVPOVIOV®

Sono figlio di Terra e di Cielo stellante,

inoltre la mia stirpe e celeste

(laminetta aurea di Petelia, circa 350 a.C.; 4 [A 63] C; OF 476 F; F32a K. Traduzione di G.
Colli).

Epyopalty &(x) xkoBap(®)(v) k0Bopd, xBovi{mv)
oociAela,

EdxAfic kol EvBo(uidede te kot dBdvartol Beol dAAor

Kol Yo £ymv LUAV Yévo(s) SAPLov Evyopat

elUEV...

Vengo dai puri pura, o regina degli inferi,

Eucle ed Eubuleo e voi altri dei immortali,

Poiché io mi vanto di appartenere alla vostra stirpe

felice...

(laminetta aurea di Turi 1, IV-III secolo a.C.; 4 [A 65] C; OF 488 F; F32c K. Traduzione di G.

Colli)

Comune lo schema escatologico: il castigo per la colpa dell'anima consiste nel trans-
migrare in corpi differenti per un determinato periodo di tempo - «secondo cicli di tempo»
(koo kOKA xpdvoro) nella poesia orfica, «nel volgere del ciclo» (repimAopévoro kOKkA010)
in Empedocle - fino a conseguire la liberazione finale, consistente nell’'abbandono del ciclo
delle reincarnazioni e nel reintegro nella comunita divina:

vdv #0oveg kol Eyévov, TpledAPie, duatt teinelv Pepoepdvor 6 811 B{dx)ytog ovtdg Elvoe:
Tadpog eig yalloy EBopeg:
duyo eig yéMoy #0opec
()p1og elg yoho Enec(es).
oivov £xetg eVd{oyipov TIUm(v)
kam{Yuéver 6° vro yRv Tédea Gooamep SABLot dAAo
(teAéovTon)
Ora muori, ora rinasci, tre volte beata, in questo giorno.
Di’ a Persefone che Bacco in persona ti libero.
Toro balzasti nel latte;
subito balzasti nel latte;
ariete cadesti nel latte.
Hai il vino, o beata, quale segno d’onore
e sotto terra ti attendono i riti perfetti che gli altri beati
celebrano.
(laminetta aurea di Pelinna, Pugliese Carratelli 1993, II B3; OF 485 F. Traduzione di P.
Scarpi).

In questo senso, il ciclo delle nascite implica un processo che 'anima deve perseguire nella
sua purificazione e iniziazione: quando essa consegua il grado di perfezione ed eccellenza
richiesto, e sia quindi nella condizione di ottenere il perdono (di Persefone e Dioniso per il
crimine dei progenitori, i Titani), nasce per 'ultima volta a nuova vita (slanciandosi verso
il latte, che assume a un tempo il valore simbolico di nutrimento vitale del rinato, ma
anche quello evocativo della beatitudine che attende il pbotng), sotto l'egida di
Dioniso/Bacco (con il vino strumento elettivo dell’esaltazione dionisiaca)4®. Una vita
divina: le testimonianze orfiche confermano che le anime si convertono in divinita a tutti
gli effetti, destinate a regnare con i propri eguali nell’Ade#!:

kol 101° Enert’ &[Alotot ped’] Hpdesoy dvé-

40 Le lamine d’oro orfiche. Istruzioni per il viaggio oltremondano degli iniziati greci, a cura di G.
PUGLIESE CARRATELLI, Milano, Adelphi, 2001, p. 109, pp. 118-119.
41 C. MEGINO, Empédocles y el Orfismo, cit., pp. 1126-1127.
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Eeulc].
e in seguito tu regnerai insieme agli altri eroi.
(laminetta aurea di Petelia, circa 350 a.C.; 4 [A 63] C; OF 476 F; F32a K. Traduzione di G.
Colli)

viv 8¢ (Ur(étic) fikm mop{o) D(ep)oe-
e{dvelov),

g pe (Mpoe(pov) Tyt Edpog

€g e0(o)(y)(€)ox(v).
E ora giungo supplice presso Persefone,
perché benigna mi mandi alle sedi dei puri.
(laminetta aurea di Turi 3, IV-III secolo a.C.; 4 [A 66]b C; OF 490 F; 32e K. Traduzione di G.
Colli)

kol OM kol cuyvov hodov Epyea(t) hdv e kol
dAlot
pooton kol Bd(x)xor Atepav oteiyovot kAewvot.
e infine farai molta strada, per la sacra via che per-
corrono
gloriosi anche gli altri iniziati e posseduti da Dioniso.
(laminetta aurea di Ipponio, circa 400 a.C.; 4 [A 62] C; OF 474 F. Traduzione di G. Colli).

«Di Mnemosine é questo sepolcro...»: esperienze dell’altro mondo
Volai via dal cerchio che da affanno e pesante dolore,
E salii a raggiungere I'anelata corona con i piedi
veloci,
poi m’‘immersi nel grembo della Signora, regina di
sotto terra,
e discesi dall’anelata corona con i piedi veloci. (laminetta
aurea di Turi 1)

Approssimativamente all'interno di questa vicenda escatologica sono collocate le
esperienze della yoyn-doiuwv. Le laminette auree - intese come istruzioni (e “passaporti”)
per l'aldila - la evocano in linea con lI'immagine omerica: uno scenario sotterraneo,
immerso nell’oscuritd, sebbene, in vece della «casa ammuffita diAAde»,[Aist dduov
gbpmevia), ricorra I’espressione «case ben costrutte di Ade» (AtSoo ddpor edipeot), per
indicare la residenza di Persefone e Ade. Alcuni particolari richiamano simbolicamente,
nella sua spettrale irrealta, la negativita dell’Ade*2; ricorrente il riferimento a un «cipresso
bianco», (Aevkd kvrapiocog), che ricorda analoghe immagini degli inferi omerici: i pioppi
bianchi, i salici che perdono i frutti3. Ma & soprattutto la geografia dei percorsi a
caratterizzare l’aldila delle lamine funerarie:

Mvopocsivog t03e fiov. énel au uéAiniot Bo-
veloBon

eig Atdoo dopovg ednpeog Eot’ émt d<e>Eid
KpfvoL,

nop 8 oty Eotakdo Aevkd KUTEP1oG0g:

#vBa xotepyduevarl yo(y)ol vexdav yoyovot.

To0Tag Tolg kpavag unde oyedov évydBev EABNc

npbdcsev &M [Alevpioeig 1o Mvapochvog dmd
Apvog

yoypov Déwp mpopéov: @OAokeg 6:8/ éndmepbOev
£oot,

[A]o 8¢ oe eipficovian év epoci TevkoAipoict

6t 8N £€epéeic "A1dog okOTOLG OAOEEVTOG.

42 Le lamine d’oro orfiche..., cit., pp. 57-58.

43 La costruzione di queste immagini sarebbe analoga alla rappresentazione della yuyfh-eidwlov: in
tutto identica al vivente, ma labile, fantasmatica, simile a un sogno. Su questo M. Bettini, op. cit., p.
33.
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Di Mnemosine € questo sepolcro. Quando ti tocchera
di morire

andrai alle case ben costrutte di Ade: c'é alla destra
una fonte,

e accanto a essa un bianco cipresso diritto;

la scendendo si raffreddano le anime dei morti.

A questa fonte non andare neppure troppo vicino;

ma di fronte troverai fredda acqua che scorre

dalla palude di Mnemosine, e sopra stanno i custodi,

che ti chiederanno nel loro denso cuore

cosa vai cercando nelle tenebre di Ade rovinoso.

(laminetta aurea di Ipponio, circa 400 a.C.; 4 [A 62] C; OF 474 F. Traduzione di G. Colli).

Due cammini, due opportunita e due destini si aprono per le yvyodi. In primo luogo due
fonti: a una, quella di Mnemosyne, si recano solo coloro che sono stati istruiti; all’altra,
innominata, accorrono le anime degli altri morti in cerca di refrigerio (y0yxovton), ovvero
della «freschezza della vita mortale»*. Ritorna anche in questi documenti un tratto
omerico, anche se completamente rivisitato: la sete delle anime, in questo caso non placata
dal sangue ma dall’acqua: dal suo ancestrale «potere vivificante», cui si oppone la sete dei
morti - designati come «assetati» (8{y1ot) nel mondo miceneo®

elnov: VOg Bocpeocg Kou Ovpavod dotepdevtoc,
Slyor 8’ elpl owog kol améAlvpo: GAAG 86t
d[xa]
yoypov VOwp [po]péov g Mvnuocdvng éimod
Mu[vng].
Km M 1ot éleodorv (h)nno xeovum Bocm?mt
kol 87 to1 dwcovot miely tog Mvoposovag Ad-
Ko
Kol OM kol cuyvov hodov Epyeat) Adv e kol
dAlot
pboton kol Bd(x)xor Atepav oteiyovot kAewvot.
Di’ loro: Sono figlio della Greve e di Ciello stellante,
sono riarso di sete e muoio; ma date, subito,
fredda acqua che scorre dalla palude di Mnemosine.
E davvero ti mostreranno benevolenza per volere del
re di sotto terra;
e davvero ti lasceranno bere dalla palude di Mne-
mosine;
e infine farai molta strada, per la sacra via che per-
corrono
gloriosi anche gli altri iniziati e posseduti da Dioniso.
(laminetta aurea di Ipponio).

Decisivo & l'accesso all’acqua: quella fredda (yvypov ¥dwp), che scorre dalla palude di
Mnemosine (tfig Mvnuosvng &nd Alpvng), € acqua che placa la sete di conoscenza,
rassicura sul proprio destino privilegiato. Possiamo rivivere la scena in un altro testo:

Eupncselg Atdoo 80uotg evSeF,ux KpT]VT]V

nap 8” avthit Aevkiv Eotnrutay KUAPLGGOV:

To0TNG Thg kpvng unde oyed60ev neddonicho.

npdocw evpNoelg 10 Mvnuochvng dmd Aluvng

yoypov Véwp mpolpéovy eOAakeg & ndmep-
ev "éoccw

ol d¢ o’ apqcovrou S 11 xpéog eloapikbvelg:

101¢ 82 oV €0 uddo naicov dAnOein(v) koo~

44 Le lamine d’oro orfiche..., cit., p. 60.
45 Ibi, p. 58.
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A€o
einely: Thg molc eipt kol Odpovod dot(epdev-
T0Q)’
Actéplog dvouor diynt & eiw’ ocf)og%kkd
o ) ddte pot
TLETV OO THG KpNvNg'
Troverai alla destra delle case di Ade una fonte,
e accanto a essa un bianco cipresso diritto:
a quella fonte non accostarti neppure, da presso.
E piu avanti troverai la fredda acqua che scorre
dalla palude di Mnemosine: e sopra stanno i custodi,
che ti chiederanno perché sei arrivato.
Ma a essi racconta bene tutta la verita.
Di’ loro: sono figlio di Terra e Cielo stellante;
il mio nome e Asterio. Sono riarso di sete: ma la-
sciatemi
bere alla fonte.
(laminetta aurea di Farsalo, circa 350-320 a.C.; 4 [A 64] C; OF 477 F. Traduzione di G. Colli).

Evidentemente esiste uno spazio privilegiato nell’aldil3, il cui accesso lungo la «sacra via»
(hod0v hepav) € riservato agli «iniziati» (udoton kol PBa(x)yot): costoro, istruiti di non
bere alla prima fonte - presumibilmente dell’Oblio (Lete), - hanno ricevuto una verita da
serbare a memoria. Per questo 'acqua cui devono attingere & quella di Mnemosyne, a
rammemorare l'iniziazione, a rinnovare una promessa di beatitudine4é: I'altra acqua placa
il desiderio di tutto dimenticare, e, letteralmente, perde 'anima. Il destino dei «gloriosi
iniziati e posseduti da Dioniso» (ubotan kol Bd(x)yot kAewoti) & sottolineato dalla formula
amowvog che ritroviamo nella laminetta di Pheris (IV secolo a.C.; OF 493 F): il fatto che il sia
esente da castighi implica che i non iniziati siano destinati alla punizione. In realt3,
conformemente al quadro generale delle credenze orfiche, la situazione appare piu
complessa, come emerge da altro materiale lamellare:

Epyonadty &x) xoBa)pd(v) {ETXON} xabo-
—pé, x(0)ovimv Bas(D)A{n}eKo),
EvxAe kot EOPBovded xai Oeol (ko) Saipo-
ve(c) GAlor
Kol Yo £ymv DUM(V) YEvo(s) Evyopat GA-
1o(Vv) elvot,
no{uva(v) & dvtamé(t)e(ys’ {e1} Epym(v)
gvex{oa} obtt SikaDdav, [...]
eite ue Mo(Dp{a} é8apudo(c)oto ei {TEA}
oteponn T(e) K(E)POLVAV.
viv 8 tiéti(c) Tk mou(p){o) cryvi(v) Delp)-
cepoOve(Lay,
¢ neft} mpoe(p)ov mé(u)yn(y) Edpafilg
£c evoye{1}v.
Vengo dai puri pura, o regina degli inferi,
o Eucle ed Eubuleo e voi altri, dei e demoni,
poiché io mi vanto di appartenere alla vostra stirpe
felice,
e ripagai la pena di azioni per nulla giuste,
che mi soverchiasse la Moira oppure il bagliore
delle folgori.
E ora giungo supplice presso Persefone casta,
perché benigna mi mandi alle sedi dei puri.

46 A. BERNABE, Imagen 6rfica del Mds Alld, in A. BERNABE y F. CASADEUS (coords.), Orfeo y la tradicién
orfica..., cit.,, vol. I (pp. 623-656), p. 626.
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(laminetta aurea di Turi 2, IV-III secolo a.C.; 4 [A 66]a C; OF 489 F; F32d K. Traduzione di G.
Colli).

La vicenda del é inserita all'interno delle universali vicissitudini dell'umanita, delle pene
connesse alla sua origine, che abbiamo documentato come cicliche reincarnazioni. A
queste gli iniziati aspirano a sottrarre la propria yvyxn-doipwv, in forza della sua purezza,
rivendicata, appunto, in apertura della laminetta di Turi:

Epyopalty &(x) koBa)pd(v) xabopd
Vengo dai puri pura.

La sete per cui arde I'anima dell'iniziato (§{yo1 ovog) manifesta a un tempo desiderio e
rimpianto (r600¢)47: il daiuwv aspira a recuperare la propria natura divina, a tornare alla
purezza dionisiaca:

Fﬁg /noﬁ,g e\iut/rcoci O,i)powof) dotepdevOg,

VTP EULOL YEVOG 0OVPOVIOV

Sono figlio di Terra e di Cielo stellante,

inoltre la mia stirpe e celeste

(laminetta aurea di Petelia, circa 350 a.C.; 4 [A 63] C; OF 476 F; F32a K. Traduzione di G.
Colli)

0¢ Bapéog kol Ovpovod diotepdevtog
Sono figlio della Greve e di Cielo stellante
(laminetta aurea di Ipponio, circa 400 a.C.; 4 [A 62] C; OF 474 F. Traduzione di G. Colli).

Le laminette segnalano che la «sacra via» (hodov mepav) riservata agli «iniziati» conduce a
uno spazio privilegiato (un locus amoenus, come lo definisce Bernabé+*8), luogo di
comunione divina dei puri:

viv 8 tiéti(c) Tk mou(p){o) dryvi(v) Delp)-
ceQoOve(Lay,
¢ neft} mpoe(p)ov mé(u)ym(y) Edpafilg
£c evoye{1}v.
E ora giungo supplice presso Persefone casta,
perché benigna mi mandi alle sedi dei puri.
(laminetta aurea di Turi 2, IV-III secolo a.C.; 4 [A 66]a C; OF 489 F; F32d K. Traduzione di G.
Colli)

xO1p(e), xoipe, 8e&1ov 6do1mop{®dv)

AeludVAc te 1epovg kol GAhoea Pepocpoveiog

Rallegrati, rallegrati, prendendo la strada a destra

Verso le praterie sacre e i boschi di Persefone.

(laminetta aurea di Turi 4, IV-III secolo a.C.; 4 [A 67] C; OF 487 F; F32f K. Traduzione di G.
Colli).

Delle beatitudini e amenita del sito, le laminette non parlano, limitandosi a sottolineare la
condizione dell’anima-demone:

SABe kol pokopiloté, Bedc 8 #omt dvti Bpotoio

Felice e beatissimo, sarai dio anziché mortale

(laminetta aurea di Turi 1, IV-III secolo a.C.; 4 [A 65] C; OF 488 F; F32c K. Traduzione di G.
Colli)

47 Suli rilevanti sviluppi e implicazioni platoniche di questo n60oc V. MEATTINI, Anamnesi e
conoscenza in Platone, Pisa, ETS, 1981, in particolare introduzione e capitolo III.
48 A. BERNABE, Imagen 6rfica del Mds Allg, cit., p. 625.
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kol 101” Enert’ &[Alotot ped’] Hpdesoy dvé-
Eeulgl.
e in seguito tu regnerai insieme agli altri eroi.
(laminetta aurea di Petelia, circa 350 a.C.; 4 [A 63] C; OF 476 F; F32a K. Traduzione di G.
Colli).

Al contrario, ne descrive probabilmente atmosfera e fragranze Pindaro:

10101 Adumel pev puévog deliov

tov évBdide voxto kdto,

@OV1K0pAdO1C ( &) Vi Ae1dvesost TpodioTiov aDTdV

Kol APAvov oKLopay (............ )

Kol xpucokdproisty BEPp1de (devdpéoic)

Kol Tol pev (mrolg youvociolst {(1e - -) tol 8¢

TEGCO1G
101 8¢ PopulyyeEGTL TEPTOVTOL, TOPX O¢ CELoY
evavOn g droc 1é0adev SABoc

Odua & éportov KorTtd xdpov kidvortan

aiel 00a peryviviov nupl nAepavel

novtoto Oedv éni Pouoig

évBev 1oV dnepov épedyovian okdTOV

BAnypol dvopepdic VLKTOG TOTOUOL

Per essi rifulge la potenza del sole,

mentre qui in basso e notte;

presso la citta € la loro sede, nelle praterie dalle rose
rosse,

di ombrose piante d’'incenso < >ede
carica

<di alberi> dai frutti d’oro; e gli uni si rallegrano

con i cavalli e gli esercizi del corpo, altri con gli scacchi,

altri con il suono della lira, e fra essi prospera in
pieno fiore

I'abbondanza: un profumo amabile si diffonde su
quella terra,

mentre portano sempre nel fuoco che si scorge da
lontano

offerte d’ogni sorta sugli altari degli dei.

(Pindaro, fr. 129; 4 [A 7] C; OF 439 V. Traduzione di G. Colli).

Sebbene le laminette non offrano indicazioni sulla sorte dei non-iniziati, il quadro di un
Ade duale - con aspettative «terribili» per gli empi (év ‘Aidov dewva, come si legge nella V
colonna del Papiro di Derveni) - emerge dalle testimonianze: sia da quelle ostili alle TeAletat
(Ecateo di Abdera, IV-1II secolo a.C.):

Oppéa. PEV Yop TOV HLOTIKDV TEALT®Y 10 TAELIoTO. Kol TO Tepl TV £00T0D TAGVNV
opywlopeva kot Ty tdv v ddov puborotiav drevéykacBat...

T0G 08 TOV doefdv &v 0dov Tipneplag kol Tovg TOV evoefdv Aelpdvog Kol ToG Topd Tolg
noAAolc eldwlonotiog AvonenAaoUivog TOPEIGOYOYETY WUNGAUEVOV T YvOueva Tepl TOG
Tapag Tog kat” Alyvrtov.

Orfeo, infatti, trasse la maggior parte delle iniziazioni misteriche e dei riti celebrati secondo
la sua dottrina sbagliata e le sue storie sull’Ade...

I castighi degli empi nell’Ade e i prati dei beati e le scene immaginarie rappresentate da tanti
autori sono state introdotte a imitazione dei riti funerari egiziani. (Diodoro Siculo 1, 96, 2-5;
OF55T),

sia da quelle che, invece, a esse si riferiscono favorevolmente (Platone):
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Kol Kw&)vef)oum Kol ol tfxg reket(‘xg fuﬁv obTol Koctocctﬁcowreg 00 (pocf)koi TIvEg efvou AALGL
m) Yt nockou aivittesBou St1 o¢ cxv dpdmtog kol atsksctog su; ‘Atdov 6 oc(pucntou ev BopBopw
KSLGS‘COLI 0 d¢ staeapuevog 1e kol TeTeEAecUEVOG EkEToE (xqmcouevog uetd Oedv oucnca SIGIV
Yo 01, [mg] Qoo ol mepl T0¢ TeEAeTdC, “vapOnkoedpot pév modrol, Béxyot 8¢ te modpot”
Costoro che hanno istituito per noi i misteri, c’e caso che non siano stati uomini dappoco, ma
realmente si siano espressi da gran tempo per enigmi, indicando che chi sia privo di
iniziazione e non abbia partecipato ai misteri, quando giungera nell’Ade, giacera nel fango,
mentre colui che si sia purificato e sia stato iniziato ai misteri, giunto laggiu, vivra con gli dei.
Infatti, come dicono coloro che hanno stabilito i misteri, «quelli che portano il tirso sono
molti, ma pochi i posseduti da Dioniso». (Platone, Fedone 69 c-d; 7 [A 21] C; OF 434 F (III);
F5[1] K. Traduzione di G. Colli).

TAGvol To npdTO! Kou Tepidpopo Konddelg Kol 510( GKO‘EODQ nveg unomm mopeio Kon
drélectol, eitor mpd 10D téhovg adtod 10 dewd mhvta, @pikn kel Tpdpog Kol 18pax Kol
Gocul.’)og £k 8¢ T00TOL Pidg TL Gomuocmov ocnnvmcev Kol ‘EOTEOL Kocﬂocpm KO(L Aepdveg sSeéocvro
QOVOG Kol xope{ocg Kol ceuvorntocg dKOVOUGTMV 1 iepov K(Xl pocudtov dylov exovreg &v aig 0
novteAlc MOn kol pepvnuévoc €ledBepoc yeyovog kol GEETOC TEPULMDY ECTEQOVOUEVOC
opyaler kol olveoty 66{otg Kol KO(BO(pOTg dvdpdot, OV  duvmtov évrocf)eoc t(?)v
Z;(ovrmv <1<oc1> dxdBoptov €popdv Jxlov &v BopBopm TOAAD Kou outxkn noctouuevov Ve’
goavtod kol ocvvedavvéuevov, poPo ¢ Bavatov 1olg kokolg Gmioti TOV €xel Gryofdv
euuevov‘c(x

All'inizio e un girare e un vagabondare affannoso, un avanzare sospettoso senza fine nelle
tenebre; poi, prima del compimento del rito iniziatico, si affollano terrori di tutti i tipi, brividi
e tremori e sudore e sbigottimento; ma in seguito appare una luce meravigliosa e si
spalancano luoghi puri e prati ameni, con voci e danze e la maesta solenne di musiche sacre e
di sante visioni. Ed ivi colui che ha concluso il rito ed & ormai pienamente iniziato cammina
libero e senza piu ostacoli; con una corona sul capo celebra i sacri riti e si intrattiene con
uomini santi e puri, volgendo lo sguardo quaggiu, alla massa non iniziata e impura dei vivi,
che si ammucchiano e calpestano a vicenda nel fango spesso e nella caligine, ma restano
legati, nel terrore della morte, ai loro mali perché non hanno fede nei benefici dell’aldila.
(Plutarco fr. 178, 7-20; 3 [B 4] C; OF 594 T. Traduzione di P. Volpe Cacciatore).

A questo orizzonte escatologico si richiama, rielaborandolo in relazione all’esperienza
mistica, Plutarco, nel frammento con cui abbiamo aperto questo percorso:

Il morire e prova simile a quella dell'iniziato ai grandi misteri%®: oscurita, sofferenze e,
infine, unione ineffabile con un’alterita trascendente. Lo scenario cui tali esperienze
conducono appare prefigurazione dell’aldilas?: una prateria e luoghi puri, uno spettacolo
per la vista - luce, danze, visioni sante (Opwueva) - e un piacere per le orecchie - suoni,

parole sacre (Aeyouevo).

Finalmente emancipatosi dalle sofferenze, il wbotng accede non solo a un sito protetto:

e(o10(1) iepov Aewudva. drotvog yop O photng
Entra nel prato sacro, perché 'iniziato ¢ libero da pena.
(laminetta aurea di Pheris, IV secolo a.C.; OF 493 F),

ma anche ai privilegi del simposio - «la festa dei beati» (uokdpov edoyin), cui allude

Dioniso nelle Rane aristofanesche (v. 85):

olvov &xelg ebd(oyLov Tiun(v)
Kkam(Wuéver 6° vro yRv 1édeo docanep SABLot adlAot
(teAéovTon)
Hai il vino, o beata, quale segno d’onore
e sotto terra ti attendono i riti perfetti che gli altri beati

49 Come segnala Bernabé, dopo lunghe discussioni, oggi si tende a credere che il riferimento non sia

a particolari pratiche (eleusine, orfiche ecc.), ma in generale ai misteri. Ibi, p. 635.
50 [bi, p. 636.
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celebrano.
(Laminetta aurea di Pelinna, IV secolo a.C.; Pugliese Carratelli 1993, II B3; OF 485 F.
Traduzione di P. SCARPI),

che Platone ridicolizza in un passo della Repubblica:

Movcalog 8¢ to0tev veavikdtepa tdyaBd kol 6 DOg 10D mapd Bedv 518dacty To1g Sikaiolg
elg Adov yop Gyoydvieg @ AOY® Kol kotokAvovieg kol cuumdciov TV Ociov
KOTOGKEVAGOVTEC EGTEPOVOULEVOLE TOL0DGLY TOV dmovtar xpdvov [d] 1idn Sidyey pebdovrac,
nynoduevorl kdAAloTOV dpethg mcgbv uénv aidviov.

Museo e suo figlio dispensano ai giusti da parte degli dei beni maggiori di quelli elargiti da
costoro [Esiodo e Omero]: nel loro racconto, infatti, dopo averli condotti nell’Ade, fattili
giacere e preparato un banchetto dei puri, fanno loro trascorrere tutto il tempo incoronati
nell’ebbrezza, convinti che la piu bella ricompensa della virtu sia un’ebbrezza eterna.
(Platone, Repubblica 11,363 c-d; 5 [A 16] C; OF 431 F (I); F4[1] K. Traduzione di E. Verzura).

Vi & sufficiente evidenza per sostenere che la «beatitudine» (6ABoc) promessa (all’anima
del pbdotng) con le tehetal - grazie alla mediazione di Orfeo (per la sua condizione di
viaggiatore nell’aldila) ovvero all'intervento dello stesso Dioniso5! - assimilata o accostata
a quella divina:

6 8¢ xexoBopuévoc te kol Tetelecpévog xeloe dplduevoc petd Bedv olxnoet.
colui che si sia purificato e sia stato iniziato ai misteri, giunto laggit, vivra con gli dei.
(Platone, Fedone 69 c; 7 [A 21] C; OF 434 F (III); F5[1] K. Traduzione di G. Colli),

dovesse essere prospettata (anche) in termini di benessere materiale (un banchetto
eterno)>2, quasi a compensare la dura prova delle reincarnazioni e lo straniamento della
vita ascetica.

L’anima e i desideri: dimensione “spirituale” dell’anima

A una tensione apparentemente analoga a quella evocata dai reperti orfici, sembra
alludere, nella letteratura greca del V secolo a.C.,, un frammento euripideo, che, in realta,
apre, nell’'uso del termine yvyn, un orizzonte semantico profondamente diverso:

noAlol 8¢ Bvntdv 10010 Tdo)oVGV KOKOV!

Yvoun epovodvreg ob Bélovs’ vrnpetely

WUyt 10 TOALL TPOG GIA®Y VIKOUEVOL.

Molti dei mortali patiscono questo male:

considerando le cose con giudizio, non vogliono seguirlo [seguirne I’indicazione],
vinti nell’anima dai molti desideri. (Euripide, fr. 220 Nauck).

Mezzo secolo fa, Snell53 osservava come, per la prima volta, questo testo associasse
esplicitamente yoyn, yvoun (senno, giudizio) e ppdvnoig (ragione, pensiero), in contrasto

51 Nella laminetta di Pelinna, in effetti, il dio intercede davanti a Persefone per la liberazione
dell’anima:

~ b \ 7 ’ 3 ’ ~ ’ PRRY4 ’ LY 2
vdv #0oveg kol éyévov, TpledAPie, duatt teinelv Pepoepdvor 6 811 B{dx)ytog ovtdg Elvoe:
Ora muori, ora rinasci, tre volte beata, in questo giorno.
Di’ a Persefone che Bacco in persona ti libero.

52 Proprio questo aspetto ha spinto Pugliese Carratelli a ipotizzare che l'orfismo, in origine una pura
teologia mistica, fosse in seguito scaduto alla rappresentazione materialistica ridicolizzata da
Platone. Come ha giustamente osservato Bernabé (A. BERNABE, Imagen drfica del Mds Alld, cit., p.
653), & possibile che la situazione sia esattamente rovesciata: da concezioni piu antiche e crude,
Pindaro, Platone e gli interpreti del IV secolo a.C. potrebbero aver elaborato una vera e propria
teologia mistica.
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con cio che si desidera (1o @iAa): un significato che implicherebbe, appunto, il conflitto tra
corpo e anima. A dispetto di una linea di lettura tradizionale54, abbiamo qui indizio di una
evoluzione della nozione di yuyn tra VI e V secolo a.C., che sarebbe intervenuta,
schematicamente, in due tempi: essa avrebbe dapprima abbracciato 'ambito della vita
emotiva (VI secolo a.C.), come riscontrato anche nel linguaggio della storiografia (V secolo
a.C.) - quindi quello della vita razionale (ultimi decenni V secolo a.C.)55. Gia nella poesia del
VI secolo (Teognide, Anacreonte, Ipponatte e piu tardi Pindaro), il termine comincia a
entrare nel lessico psicologico, collegandosi a Quudg kpadin véog epfiv per designare il
mondo interiore dei sentimenti, degli affetti5é: la sede di specifici tormenti, passioni
(amorose), affanni e gioie. Ma & soprattutto con i tragici che gli esempi si fanno piu
numerosi e significativi: Eschilo, in riferimento all’anima, parla di «piacere» (hdovh):

yuyfit 8186vteg Ndoviv kb’ Huépov
concedere giornalmente qualche piacere all’anima (Persiani 841),

Euripide del suo essere «insaziabile» (&x6pectoc):

unmot’ €uol pdvnuo yuyd 1 dxdpeotog €in.
Mai il mio pensiero, la mia anima, puo essere cosi insaziabile. (Eraclidi 927),

del suo «dolore» (Ann), dei suoi «affanni» (ndBn):

Momon 8 Unép nobémv

euvoio 8édeton yuyd;

per dolore suscitato dai suoi affanni

la [sua] anima ¢ confinata a letto? (Ippolito 159-160).

Si possono anche individuare tracce di una “intellettualizzazione” dell’anima, come teatro
di un conflitto di pensieri:

yoyh yop nBda ToALS pot pubovuévn
poiché I'animo molte cose mi suggeriva (Sofocle, Antigone 225)

(’xm’])/((xvov 8¢ movtog dvdpoc Exuabety

YoYNY T€ Kol @pOVNLOL KoL YVdunY, Tpiv Gv

apyoLlg Te kol VOUOIoY EvIpifng eavii.

Impossibile conoscere a fondo di un uomo

anima, intelligenza e senno, prima che

costui dia prova [di sé] nel potere e nelle leggi. (Antigone 175-177).

L'uso di yuyn ricorre in un contesto lessicale (¢pdévnuo, yvoun) chiaramente connotato,
risultando associato all’esercizio di facolta intellettuali.

E tuttavia nei frammenti eraclitei che tale processo si fa trasparente. Da un lato, ritroviamo
ribadito nell’Efesio lo sforzo di determinazione della natura (materiale) dell’anima, come
ci conferma Aristotele:

53 B. SNELL, Scenes from Greek Drama, Berkeley and Los Angeles, University of California Press,
1964, p. 65.

54]. BURNET, Interpretazione di Socrate, cit, p. 144; E.R. DobpDs, The Greeks and the Irrational,
traduzione italiana I Greci e l'irrazionale, Firenze, La Nuova Italia, 19782, p. 166.

55 F. SARRI, Socrate e la nascita del concetto occidentale di anima, cit., pp. 143-144.

56 D.J. FURLEY, The Early History of the Concept of Soul, in «Bulletin of the Institute of Classical Studies
of the University of Londony, 3, 1956, (pp. 1-18), p. 6.
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gnopévag O romou; Kol TV Yoy anodiddacy 1o yocp KlVT]TlKOV mv @OV TddV np(m:mv
una?mq)ocmv ovK ockong oﬂev eSoE_,e oL Thp swou Kou yocp ‘COUT,O ksmouspecwtov Te Kol
uéAioto TdV otoyeiwv doduatov, £11 8¢ Kveltad 1e kol K1vel 10 GAAo TpdTog

Costoro [i predecessori] hanno concepito I'anima di conseguenza [in coerenza con quanto
assunto a proposito dei principi]: essi hanno infatti considerato - non senza ragione - I'anima
quello dei principi che & cinetico [capace di muovere]. Donde sembro ad alcuni che fosse
fuoco: questo é in effetti il piu sottile e il pit incorporeo degli elementi; e ancora si muove e
muove le altre cose in primo luogo. (Aristotele, De anima I, 2 405 a3-7)

Kai,'deKkechg’Sé ‘chv/ (’xpx/ﬁv efvog{Q(an’ yuxﬁv, glnep v avabopiacty, ¢€ fg 1dAla
GLVIOTNOV" KOl ACOUATOTOTOV TE Kol PEOV Qel”

Anche Eraclito afferma che I'anima e il principio, se & vero che ¢ l'esalazione da cui tutte le
altre cose sono costituite ed € massimamente incorporea e scorre sempre. (Aristotele, De
anima l, 2 405 a24-27).

Cio comporta, nell'insieme dei reperti testuali eraclitei, la sua connessione a logos, alla
norma (razionale) che tutto pervade e in riferimento alla quale il mondo é condiviso da
coloro che impiegano l'intelligenza:

[...] ywvouévov yop mévtwv kotd tov Adyov 1ovoe |...]
[...] sebbene tutto infatti accada secondo questo logos [...] (Sesto Empirico; DK 22 B1)

510 3¢l éneclor 1 Euvd. 10D Adyov & dvtog Euvod Cdovolv ol moAlol mg 1dlav #xovteg
epdvnoy

percio si deve seguire cio che € comune: ma, pur essendo il logos comune, i pit vivono come
se avessero un intendimento privato (Sesto Empirico; DK 22 B2)

Ebv vomr Aéyovtag ioyupilesBor ypn @1 Euvadt mdvtwv, Skoomep vopwmt moMg, kol moAd
ioyvpotépme. Tpépovion yop mhvteg ol dvBpdrelor vopor Hd évog 100 Belov kpotel yop
t060dT0V 6K6G0V £0€AeL KOl EE0ipKel TOGL KOl TEpLyTveTOL

Coloro che vogliono parlare con intendimento devono fondarsi su cid che a tutti & comune,
come la citta sulla legge, e ancora piu fermamente. Tutte le leggi umane, infatti, si alimentano
dell’'unica legge divina: poiché quella domina quanto vuole, basta per tutte le cose e avanza
(Stobeo; DK 22 B114).

D’altra parte, alla yoyn e esplicitamente riconosciuta una funzione critica:

Kool péptupeg dvBpdroroty dpbaduol kot dto PopPdpovg yoxdc éxdviov
Cattivi testimoni per gli uomini sono occhi e orecchi, se essi hanno anime barbare
[balbettanti]. (Sesto Empirico; DK 22 B107),

la capacita (e il ruolo) di valutare i dati della sensazione. Cid consente, incrociandone
physis e funzione, di attribuire all’anima una specifica virtu:

5

avyn &n pM \yuxn copwtdtn kol &piorn oder vielmehr odmn wyuyn
copwTdtn Kol dpictn

Bagliore di luce secca e I'anima piu sapiente e la migliore; oppure, meglio: 'anima secca e la
piu sapiente e la migliore. (Stobeo; DK 22 B118).

\

Come e stato osservato®’, il rilievo e tanto piu significativo in quanto, all’epoca in cui
Eraclito scriveva, era in atto una trasformazione della nozione di cogia, da competenza
operativa, legata a una techné, a qualita squisitamente intellettuale. In questo senso, la
psyché diventa soggetto di qualita intellettuali e morali: impensabile, prima di Eraclito,
usare per essa aggettivi come sophos o agathoss8.

57 F. SARRI, Socrate e la nascita del concetto occidentale di anima, cit., p. 110.
58 B. CENTRONGE, Il ruolo di Eraclito..., cit., p. 135.
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Nei frammenti ritroviamo riferimenti al logos «profondo» dell’anima, che contribuisce a
caratterizzarla:

yuyfic telpata ibv ovk Gv éEedpoto, nacov émmopevduevoc 686v: obtm Pabbv Adyov Exet
I confini dell'anima, per quanto tu proceda, non li potrai scoprire, pur percorrendo ogni
strada: cosi profonda ¢ il suo logos. (Diogene Laerzio, IX, 7; DK 22 B45).

L’attribuzione all’anima della profondita intende manifestarne I'alterita rispetto a organi
fisici e loro funzioni®®: essa rende, metaforicamente con un’immagine spaziale, I'idea che
I’anima non sia vincolata a limiti fisici. La lirica aveva gia coniato, partendo da precedenti
omerici (roAV@pov e tolbuntic), espressioni analoghe per alludere a tale illimitatezza®0:
BaBbepov («di pensiero profondo», Solone fr. 33), BaBvunng (Babvufita, Pindaro, Nemee
3, 53). A questo rilievo di estraneita possiamo collegare un’altra citazione, in cui e
tracciato un quadro che sarebbe diventato paradigmatico del rapporto dell’ambito
spirituale con la sensualita:

Boudrt udyecBot yohendv: 6 yop av BEANL, yoyfic dvelton
Difficile lottare con il desiderio: cio che vuole, infatti, compra a prezzo dell'anima. (Plutarco;
DK 22 B85),

soprattutto considerando le implicazioni di certo costume simposiaco per la natura
(ignea) dell’anima:

60ev Kol ‘Hpdixhertov yoyfiot edvorl tépyiv 1) Bdvotov Oypfitet yevésOor.
Anche Eraclito afferma che per le anime & piacere o morte diventare umide. (Numenio;
DK 22 B77)

(ijf’]P 61§61:ocv ;‘189’1/)691"11, dyeton Omd mondog vifov cpaAlduevos, ovk émaiov Okm Podver,
VYPNV TV Yuymyv Ex@v

L'uomo, quando ubriaco, € condotto da un adolescente, barcollando, senza comprendere
dove va, poiché ha I'anima umida. (Stobeo; DK 22 B117).

Ma, soprattutto, rompendo qualsiasi schema tradizionale, Eraclito riconosce all’anima un
logos, una natura capace di svilupparsi, rafforzarsi (ab&w):

yuyxfic é6t1 Adyog €avtov atémv
Vi e un logos dell'anima che accresce se stesso. (Stobeo; DK 22 B115).

Essa, in altre parole, pud estendersi, arricchirsi di contenuti e senso, maturando
consapevolezza e conoscenza. Come a suo tempo segnalato da Frankel6?, I'anima, in forza
dell'intelligenza, entra in sintonia con la regola che governa l'universo. Sebbene del
frammento - facendo leva sulla connessione tra le nozioni di Adyog, ndp, yoyn - sia stata
proposta (e con buoni argomenti) anche un’interpretazione cosmologica¢?, cui Aristotele
gia accennava, come abbiamo visto sopra:

A e 7 \ \ > \ 3 ’ /. 3 \ b3 ’ b} ol 7
kol ‘HpdxAertog 8¢ v épyliv elvol onot yoyhy, einep v dvabopioctv, ¢€ Mg tdAla
oVVIGTNOY: Kol AGOUOTOTOTOV T€ Kol PEOV el

59 B. SNELL, La cultura greca e le origini del pensiero europeo, (edizione originale 1946), Torino,
Einaudi, 2002, p. 40.

60 Ibi, p. 41.

61 «Die Seele ist das einzige in der Menschenwelt, das mit dem grenzenlosen Logos, dem
allumfassenden Gesetz der Gesetze, zu verschmelzen vermagy». H. FRANKEL, Wege und Formen
friihgriechischen Denkens, Miinchen, Beck, 1955, p. 271.

62 Su questo ora B. CENTRONE, Il ruolo di Eraclito..., cit., pp. 136 ss.
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Anche Eraclito afferma che I'anima e il principio, se & vero che ¢ 'esalazione da cui tutte le
altre cose sono costituite ed ¢ massimamente incorporea e scorre sempre. (Aristotele, De
anima l, 2 405 a24-27),

dell’anima richiamando asomaticita e fluidita, e forte I'impressione che in B45 e B115
Eraclito intendesse alludere alle illimitate potenzialita di comprensione della facolta
intellettuale63, forse direttamente alla straordinaria creativita del «discorso» (Adyoc)
umano, alla «tensione “espressiva” implicita nella natura dell’anima»®. In questo senso,
I'Efesio si sarebbe plasticamente riferito a incremento (0n) e profondita (fa8i¢) della
Yruxm per svelarne le risorse linguistiche, la capacita evocativa (di cui il suo stesso scritto
era espressione).

Ma, leggendo diversamente B45, e possibile che Eraclito puntasse a stigmatizzare
I'imperscrutabilita dell’anima, I'impossibilita (per 'uomo) di coglierne compiutamente la
naturass, ovvero intendesse marcare I'insondabilita dell’interiorita umana¢é. In ogni caso,
un modo peculiare per sottolineare quanto rilevato da Euripide con una metafora
alimentare:

unmot’ €uol pdvnuo yuyd 1 dxdpeotog €in.
Mai il mio pensiero, la mia anima, puo essere cosi insaziabile. (Eraclidi 927),

per manifestare la coscienza della complessita della psyché, dei suoi “appetiti”, e (dunque)
dei suoi conflitti.
A questo quadro, che emerge dalla cultura del V secolo a.C., possiamo collegare Democrito:

ocvepmnmm yop evBupin ywetou UeTPLOTNTL TépYiog Kol [3101) cuuuerpmt o & skksmovw
kol vrepPdAiovia us‘cocmm:ew 1€ (ptket Kol ueycxkag K610 sunmew THL Yoxft. ol & éx
ueydlaov dtoustnudtov Kivoduevol Tdv youxéov obte evotabéeg eioiv olte ebBuuot. [...]

Per gli uomini la tranquillita si produce dalla misura nel piacere e dall’equilibrio nella vita.
Gli eccessi e i difetti sono facili a mutare e a produrre grandi sconvolgimenti nell’anima. Le
anime agitate dagli estremi opposti non sono stabili né tranquille. [...] (Stobeo; DK 68 B191).

L’anima, evidentemente, & sensibile alle emozioni, fonte di turbamento (instabilita) per i
suoi equilibri; essa, tuttavia, porta in sé, a un tempo, il rimedio (razionale: Aoyiopog), in
grado di assicurarle tranquillita:

AMomnv ddéomotov yuyfic vapkdong Aoyloudt £kkpove.
Allontana con il ragionamento la sofferenza senza vincoli dell’anima, che la intorpidisce.
(Stobeo; DK 68 B290).

Per questo le & esplicitamente attribuita la responsabilita della condotta morale:

undév 11 paAlov tovg dvBpdnovg aidetcBor Envtod undé 11 uodhov éEepydlecbon kakdv, el
uéAder undeic eidfoev i ol mévteg dvBpomor dAN Emvtov pdiicta oidelcbor, kai Todtov
vouov Tt yoyfit kobeotdvart, dote undév motely dverttidetov.

Non ci si deve vergognare davanti agli uomini pit che davanti a sé stessi, né si deve compiere
il male se nessuno viene a saperlo piuttosto che se tutti gli uomini [vengono a saperlo]. Ci si

63 Marcando il nesso tra Adyog e discorso, e quindi tra comprensione e linguaggio, Martha
Nussbaum ha sostenuto come la psyché condivida il potere (la capacita di comprensione) del logos, che,
appunto, costantemente cresce su se stesso. M.C. NUSSBAUM, WYYXH in Heraclitus 1, «<Phronesisy», Vol.
17,N.1(1972), (pp- 1-16), p. 15.

64 ERACLITO, Dell’'origine, traduzione e cura di A. TONELLI, Milano, Feltrinelli, 1993, p. 182.

65 Su questo punto B. CENTRONE, Il ruolo di Eraclito..., cit., pp. 144-145.

66 [ presocratici. Frammenti e testimonianze. 1: La filosofia ionica - Pitagora e I'antico pitagorismo -
Senofane - Eraclito - La filosofia eleatica, introduzione, traduzione e note di A. PASQUINELLI, Torino,
Einaudi, 1958, p. 381.
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deve invece vergognare soprattutto di sé stessi, e imprimere nella propria anima questa
legge, cosi da non far nulla di sconveniente. (Stobeo; DK 68 B264).

Tale capacita di condursi cosi da non doversi vergognare (aideicBa) € indicata come
copin e chiaramente connotata come capacita che sottrae I'anima alle perturbazioni
emotive:

i’octpuch uev yop kot Anudkpitov cdpotog vocovg dxéeton, coein 8¢ wuymv mobdv
dpaipetTot.

La medicina per Democrito cura le malattie del corpo, la sapienza [saggezza] sottrae
all’anima le sue sofferenze. (Clemente Alessandrino; DK 68 B31).

Evocando un contesto terapeutico, alla saggezza, a una qualita intellettuale, e attribuita la
“cura” della yoyn dai suoi specifici “malanni”, cosi determinandone la natura in senso
razionale. In questa prospettiva, Democrito non si limita a distinguere i due ambiti
(riducendo il copo a okijvog, involucro esteriore), ma ne soppesa anche il valore relativo:

dvBpdmorg dpuddiov yuyfic uoAiov f| copotog Adyov motelcBor yoyfic pév yop tehedtng
oxnveog poxBnpinv 6pbot, oxnveog 8¢ ioyVg Bvev Aoyiouod yoymv o0dév Tt dueive tiBnowy.

E conveniente per gli uomini far conto dell'anima pili che del corpo: perché la perfezione
dell’anima fa scomparire la deformita del corpo, mentre la forza del corpo non accompagnata
dal ragionamento per nulla rende migliore 'anima. (Stobeo; DK 68 B187)

10 Yoyfic dyaBo aipeduevoc 10 Berdtepa aipéetor 6 8¢ 10 oxveog T dvBpwniio.
Chi sceglie i beni dell’anima, sceglie beni piu divini: chi sceglie i beni del corpo, sceglie beni
umani. (DK 68 B37)

cOuotoc kGAAog Lowddeg, iv un vodg vrijt.
La bellezza del corpo € animalesca, se manca l'intelligenza. (DK 68 B105).

Nel riconoscere che la cogin ha nell'anima appropriata applicazione e che i ndfn ne
costituiscono affezioni peculiari, Democrito sottolinea come la compiuta espressione della
natura dell’anima (yvyfic teAedtng) comporti la sua autonomia rispetto alle tendenze
emotive (suscitate dal commercio con il corpo). L’anima e resa migliore dall’esercizio delle
proprie facolta razionali, donde il rilievo dell’educazione per la sua felicita: essa consiste,
in effetti, nel coltivare quelle qualita (avvedutezza, rettitudine) che esprimono I'equilibrio
indotto da quell’esercizio (in altre parole, la sua «saggezza»):

odte chuacty obte ypHuacty evdaiuovodoty dvBpanot, &AL’ dpBocivit kol Tolveposivnt.
Non con corpi, né con ricchezze gli uomini si rendono felici, ma con rettitudine e
avvedutezza. (DK 68 B40).

«Noi siamo anima»
non smettere mai di tenere il tuo sguardo fisso sul mondo
celeste e non tener conto delle vicende umane. (Cicerone,
Somnium Scipionis, 12 (VI, 20))

[ percorsi, per lo piu paralleli, di cui abbiamo seguito le tracce tra VI e IV secolo, si
annodano in ambiente platonico, come limpidamente attestato da un documento interno
all’Accademia, il dialogo pseudo-platonico Assiocob7:

névto Toryo odv OV 17010v8£ @knapov omomce?)occou 10010 evvoncocc;, 0t thig ovykpioewg
anog 510(7\.1) ewng Kol g woxflg elg 1OV oucstov LSpuﬂetcng témov, 10 VroAelpBiv cdpo,
yeddeg Ov kol &Aoyov, ok oty 0 vBporog. NuETg uev Yap éopev woyh, Lpov &B&vatov [366]

67 Secondo R. DI GIUSEPPE, La teoria della morte nel Fedone platonico, cit,, p. 7. Per altri I'Assioco
rifletterebbe influenze stoiche ed epicuree (Brisson) o epicuree e sofistiche (Furley).
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(a) év OvT® kabetpyuévov epovpie: 10 8¢ GKAVOC TOVTL TPOG KOKOD TEPIPUOGEY 1) PVOIC, B
‘céc ugv ﬁSovr(x dpuytode. Kol mnvfx Kol eig nkeioug 681')v0c<; (’xvocKerocuévoc T 8¢ ayetvo
AKpOLOVH Km no?mxpovux Kol m)v n80vrmv ocumpoc vocoug 8¢ kol (pksyuovocg rmv
mcemnptm\/ £ 8¢ tocg svrog KokOTNTOG, ou; dvaykaotde, dte nocpecnocpuévn tmg nopolg, M
wuxn m)voc?w/oucoc ‘COV OUpOLVLOV TCOGSL kol oOpeulov aibépa, kol Suyd, ‘CT](; EKSIGS Swmtng
Kol yopetog Opryvouévn. ®ote N (b) 100 (Av dnoddoyn kokod nvég gotv el &yaBov
uetofoln.

Allontana dunque dalla mente tutte queste sciocchezze, e pensa che appena questa
composizione si dissolve e l'anima torna al luogo che le é proprio, il corpo che ha
abbandonato, essendo terreno e irrazionale, non e [piu] l'uomo. Noi, infatti, siamo anima,
vivente immortale rinchiuso in una custodia [prigione] mortale. La natura [le] adatto, a
[nostro] danno, questo involucro [corpo] qui, i cui piaceri sono vani, fuggevoli e mescolati a
molti dolori; i dolori, invece, sono puri, durevoli, senza partecipare di alcun piacere. Ci sono
poi le malattie, le inflammazioni degli organi di senso e i mali interni, ai quali I'anima &
necessariamente sottoposta, dal momento che & diffusa nel corpo [per i pori]: essa,
sofferente, aspira all’etere celeste, che le € congenere, ed & assetata, desiderosa della vita e
della danza di quel luogo. Cosicché il distacco dal vivere & passaggio da un male a un bene.
(Platone (Spuria), Assioco 365 e - 366 b).

Vi ritroviamo l'idea dell'individuo umano come «composto» (c¥Uykpioic) di un elemento
materiale e irrazionale (ye®deg Ov kol GAoyov), il «corpo» (cdua), «involucro» (oxfivog,
«tenda», come in Democrito) mortale, che rinserra (¢v Bvnt® xoBepyuévov epovpiw) un
principio immortale ({®ov &B&varov), I'anima appunto, cui, per contrapposizione, sono
implicitamente ascritte immaterialita e razionalita. Il testo da un lato ne sottolinea
sensibilita e sensualita (effetto dell’adattamento somatico), dall’altro rimpianti e desideri
(moBelv, duyav): aspirazione al «distacco» (drnalloyn) dalla prigione terrena e al ritorno in
patria (eig TOv oikelov tonov), al genere di vita che le & proprio.

In tale contesto, in cui il tema odissiaco del vootog & coniugato con motivi religiosi, risalta
un’affermazione, indizio della rivoluzione plausibilmente intervenuta in ambiente
socratico: Nuelg uev yap €opev yoyn («noi, infatti, siamo anima»). Dove fuelc non designa
«gli uomini»: nel contesto & chiaro che per parlare di uomini & necessario anche il
riferimento a un corpo. «Noi» & da intendere immediatamente come plurale di «io»: io e
anima immortale sono la stessa cosa¢s.

Come a suo tempo segnalato da Havelock®?, in effetti la scoperta della psyché come
coscienza («the ghost that thinks»)”, capace di conoscere, valutare, decidere (e quindi
soggetto moralmente responsabile), non avrebbe comportato semplicemente una
trasformazione semantica, ma una piu ampia trasformazione degli usi linguistici, in
particolare dei pronomi personali e riflessivi, impiegati - in antitesi al «corpo», alla
persona fisica - per designare 'anima come il vero «ego» individuale. Un ulteriore passo
“platonico”7! puo esemplificare con efficacia il rilievo:

[...] 8Tt mpdtov cxentéov eM oDTO 1O adTSd VOV 8¢ dvTi ToD adToD 0T Fraotov éokéupebo

ot éoti. xai Towng Eaprécer 00 Yép mOv KVPLOTEPSOV Ye 0VOEV AV HUDY CDTOV PRCOUEY T TV
/.

yoxfv.

68 [bidem.

69 E.A. HAVELOCK, Preface to Plato, Cambridge (Mass.), Harvard University Press, 1963, pp. 197-198
(traduzione italiana: Cultura orale e civilta della scrittura. Da Omero a Platone, Bari-Roma, Laterza,
19952, pp. 161-162).

70 Havelock rileva come tale scoperta sia dagli studiosi attribuita a Socrate, ma sarebbe piu
propriamente da ascrivere a una tradizione che arriva a Socrate attraverso Eraclito e Democrito.
Ibidem.

71 Sull’autenticita dell’Alcibiade I esistono pareri discordi. La sua origine dall’ambiente platonico
dell’Accademia & comunque non controversa.
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[...] prima si deve ricercare che cosa sia il se stesso; ora, invece del se stesso abbiamo
ricercato che cosa ciascuno sia in sé. Forse sara sufficiente: non potremmo mai dire, in effetti,
che vi sia nulla di pit determinante in noi stessi dell’anima. (Alcibiade 1 130 d).

Fondamentale nel “risemantizzare” la yuyn deve essere stato I'impulso socratico, ma
decisivo il contributo di Platone, che determino una svolta radicale nell’orientamento della
cultura greca’2: I'anima, la sua natura e immortalita diventano il centro della sua proposta
etica ed epistemologica. A piu riprese egli si confronta direttamente con le difficolta, le
resistenze che le concezioni veicolate dai circoli orfici e pitagorici incontravano
nell'ambiente culturale e religioso tra V e IV secolo a.C.:

?Q ZO'JKp(xreg, td Hev. GAlo Euorye SOKET koAdg AéyecsBan, [70] ‘C(X 8¢ mepi 1hig yuxiig nokknv
(xmcnocv nocpexet tolg GvBpdnoig pq, enet&xv anakkayn T0d SOUOTOG, 0VOOUOD €Tt 7, GAA’
éxetv T Nuépg 81ocq>98{pnw{ e Kol GmoAAdmTot | av 6 (xvepomog dmoBviioxn, ebBug
(xnockkoct‘coue\m 100 cd)uowog, Kou SKBOCLVODGOLA(DGTCSp nvenuoc n KOTVOg 8LOL(SK850L(598160(
otynto chmousvn Kol 00OV £11 ou&xuou n. émel, emep em mov oot Ko’ ommv
cuvnepowuevn Kol annkkayuevn TOVTOV TOV KO(K(DV ®v 6L VLV 81nk98g, nok?m av ein
gATig Kol KoAf, @ (b) Z(oKpoctsg, ag ocknen goTv O 01) Aéyerg: dALL ToDt0 O Towg 0vK okwng
nopouvbiog Selton kol mictewg, O¢ £ott te Yoyl dmobavéviog 100 dvBpdmov kol Tvar
dOvauy Eyxet xail ppovnoty.

Socrate, mi pare che sulle altre cose tu abbia parlato bene, ma riguardo all'anima tra gli
uomini rimane molta incredulita, dal momento che credono che, una volta separata dal
corpo, essa non esista pill da nessuna parte, che anzi si dissolva e perisca nello stesso giorno
in cui 'uvomo muore. Temono, insomma, che appena si sia separata dal corpo e sia uscita,
essa, dispersa come soffio di vento o un po' di fumo, si dissolva e non esista piul da nessuna
parte. Se I'anima, invece, esistesse in qualche luogo, raccolta in sé e libera da quei mali che tu
hai appena elencato, sarebbe una grande e bella speranza, Socrate, che quanto tu affermi sia
vero! Ma cio, forse, richiede un discorso a sostegno non facile, che rassicuri in modo
convincente sul fatto che I'anima esiste anche dopo la morte dell'uomo, e che mantiene pure
una sorta di potenza, e di capacita intellettiva. (Platone, Fedone 70 a-b)

0bvx Hobnooan, nv 3’ éya, ot oceowocrog nuwv n qun Kol 01)681:018 dmdAlvton; Kol Og
euﬁkewag ot kol Bawpdoog eine” Ma AL, 00k Eyoye: ob 8¢ 1001 Exeig Aéyetv;

Non ti sei reso conto - dissi - che la nostra anima & immortale e mai e distrutta? - Egli allora
mi rivolse lo sguardo e meravigliato rispose: Per Zeus, no! Ma tu puoi affermarlo? (Platone,
Repubblica X, 608 d).

Il passo del Fedone punta intenzionalmente al conflitto tra I'immagine arcaica dell’anima -
«soffio» (nveduo) o «fumo» (komvdg), evanescente all’atto della morte, esiliata nella cupa
dimora dell’Ade - e la nozione di anima autenticamente immortale, soggetto di una
specifica esistenza psichica, entro e oltre i confini della vita terrena. A tale scopo, Platone, a
piu riprese, evoca una tradizione antica (raAo10g tig Ady0Q):

erwmueeoc 3¢ o010 TH0¢ ™, eit’ Gpo &v ALSOD elolv ol \yuxou rekemncuvrmv m)v ocvﬂp(onmv
eu:e xol 0¥, mohoog uév ovv fott TG Adyoc 00 usuvnueﬁoc o¢ eiclv ev@evﬁe o«pmouevou SKEI
Kol TaAW ye Seupo oupmvouv‘cou Kol y{yvov‘rcxt €K TV ‘ceﬂvemtmv Kou el 101)9 OD’E(D(; sxu
nockw yiyvesOon éx rmv omoeocvovrmv tovg Cdvrog, GALo T T elev v ol yoyol HUOY €kel; 00
YOp &v Tov méAy £yiyvovto uh ovcon

Esaminiamo allora la cosa pressappoco in questo modo: se nell'Ade ci siano proprio le anime
degli uomini morti, oppure no. Esiste un discorso antico, che abbiamo ricordato, secondo cui
vi sono laggiu anime giuntevi di qui e che di nuovo giungono qui e nascono dai morti. [Se e
cosi, se dai defunti nascono i vivi, come non ammettere che le nostre anime vivano nell'al di
1a? Non é possibile, infatti, che esse rinascano se non esistessero.] (Platone, Fedone 70 c-d; 4
[A 33] C; OF 428 F (I); F6[1] K. Traduzione di G. Colli)

72 F. CASADESUS BORDOY, Orfeo y el Orfismo en Platén, in A. BERNABE y F. CASADEUS (coords.), Orfeo y la
tradicién drfica..., cit., vol. Il (pp. 1239-1279), p. 1240.
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E veramente bisogna sempre credere ai discorsi antichi e sacri, i quali appunto ci rivelano
che 'anima & immortale, ¢ soggetta a dei giudici e sconta pene grandissime, quando si &
allontanata dal corpo. (Platone, Lettera VII 335 a; 4 [A 47] C; OF 433 F (I); F10 K. Traduzione
di G. Colli),

la stessa, probabilmente, cui in altro contesto riferisce un noto verso orfico:

6 uév o Geég, domep wol E) nakatbg kéyog, qpyhv Te Kol ‘cekemhv Kod uécoc @V Svtwv
andviov éav, evbelq nepocwa KOUTOL (pucw TEPITOPEVOUEVOG T OF Gel cuvEReTal Alkn TdV
dmoletmopévav 100 Betov vopov Tumpde

Il dio appunto che, come dice il discorso antico, tiene il principio e la fine e il mezzo di tutte le
cose che sono, raggiunge diritto il suo scopo attraversando secondo natura ogni cosa, e a lui
sempre viene dietro Dike, punitrice di coloro che si allontanano dalla legge divina [..]
(Platone, Leggi 715 e-716 a; 4 [A 50] C; OF 32 F (I); F21[1] K. Traduzione di G. Colli).

Il senso della torsione (gnoseologica) cui il filosofo sottopone quella tradizione emerge in
un celebre passaggio del Menone:

"Eyoye dxnxoo YOp_GvOPDY TE KoL YOVOLKBY GOQEV mepl o Geioc npdyuon:(x - Tiva. Adyov
Aeyoviwv; - Aknen, euowe SOKSLV Km Kockov Tivo todtov, Kol nvsg ot Aéyovteg; - O1 pev
keyovteg elotl TV tepéwv Te Kol 0V 1epeIldV 0601g ueus)m}ce nspt oYY uetocxaptf;ovrm koyov
ototg T’ glvor 8150v0c1 keyet o¢ xoil Hw&xpog Kol GAAOL TOAAOL TdV TOMTAV ocot 98101 SIGIV
o 8¢ Aéyovov, Tavti £0Tv: GAAGL GKOTESL SL oot 80K01)<51v aAnOf Aéyewv. ool yop v wuxnv
700 avBpdmov eivar dBdvatov, Kol Tote uév TeAevTay — O Sn cxno@vn(ﬂcew koAoDo1 —10TE 88
néAy Ylyvecem ocnok?mcﬂou &’ ovdémoter delv dn Sk TodTar g OotwToTe draPrdvat TOV
Blov-oic1v yap Gv —

Depoepdva Tovo nodatod mévBeog

déEetan, eig 1OV VrepBev GMov xelvav évdrte #tel

écvStSoT YOyoG n(ﬁckw éx Ty B(X(Sl?\,ﬁEC_, dyovol

kol 6Béver Kpounvol copig te péyioTol

Gvdpeg omﬁov‘c eg 8¢ 1OV Aoumov ypdvov fpweg
dryvol mpog dvBpdnmv kadedvtot.

Are obV 1 \puxn ocﬂocvoctog Te oucoc Kou nokkocmg yeyovula, K(Xl Ewpaxvio Kol To, evG(xSs Kou
‘CO( v A16ou KOH. névto xpnu(xtoc 00K emw 311 00 ueuaGnKev mcts 01)68\/ Gomuoco‘rov Kol TCSpL
ocpe‘mg K(Xl nepl ock?wav otov 1’ ewou ocmnv ocvocuvnoenvou o AC Kol nporepov Arictato. d1e
yocp ‘mg evoemg dmdong Gnyyevoug obong, kol pepobnkviog tic yuxfic omocv‘coc 01)8£v KoOAOEL
ev uoévov ocvocuvnceevroc -0 omn uaﬂncw chkoucw av@pmnm - rockkoc nocvroc aDTOV ocveupsw
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SOCRATE: Ho udito di uomini e donne sapienti intorno alle cose divine ... MENONE: Che cosa
dicevano? SOCRATE: Cose vere, mi sembra, e belle. MENONE: Chi le proponeva? SOCRATE:
Le proponevano sacerdoti e sacerdotesse, che si curavano di dare ragione del loro ministero.
Ma le sostengono anche Pindaro e molti altri poeti, quelli che sono divini. Questo ¢ quanto
affermano: guarda se ti sembra che dicano il vero. Sostengono, infatti, che 'anima dell'uomo
sia immortale e ora essa giunga al suo compimento - cid che chiamano morire - ora rinasca,
ma non sia mai distrutta. Per cid & necessario spendere la propria vita il pil santamente
possibile. Infatti,

di coloro da cui Persefone accettera la punizione

per 'antico cordoglio, nel nono anno di nuovo ne
restituisce

le anime allo splendore del sole, in alto; da esse sorgono

re augusti e uomini massimi, subitanei per forza e
sapienza:

ed eroi sacri sono chiamati dai mortali nel tempo
avvenire.
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Dal momento che 'anima ¢ immortale ed € nata molte volte e ha visto tutte le cose, sia quelle
di qui, sia quelle nell’Ade, non c’e nulla che non abbia appreso: cosi non c’e da stupirsi che sia
in grado di ricordare, in merito alla virtu e alle altre cose, cid che in precedenza sapeva. In
modo che, essendo tutta la natura congenere, e avendo l'anima appreso tutto, nulla
impedisce che chi si ricordi di una sola cosa - quel che gli uomini chiamano poi
apprendimento - trovi anche tutto il resto da sé, qualora sia coraggioso e infaticabile nel
ricercare. Il ricercare e 'apprendere, infatti, sono, nel loro complesso, ricordare. (Platone,
Menone 81 a-d; 4 [A 5] C; OF 424 F).

Come & stato fatto opportunamente osservare’s, in questo caso Platone fa intravedere la
trama del suo pensiero etico ed epistemologico. (i) Egli recupera I'idea orfica’4 che 'anima
sia immortale e soggetta a un ciclo di reincarnazioni. (ii) Ne valorizza il tema (centrale)
della memoria, che abbiamo trovato attestato nella laminetta funeraria piu antica (di
Ipponio, V-1V secolo a.C.), dedicata appunto a Mnemosyne. Leggiamola un’altra volta:

Mvopocsivog t08e fiov. énel au uéAiniot Bo-
veloBou
eig Atdoo dopovg edvnpeog Eot’ émt d<e>Eid
KpfvoL,
nop 8’ oty Eotakdo Aevkd KLUTEP1oG0g:
#vBa xotepyduevarl yo(y)ol vexdav yoyovtot.
To0Tag Tolg kpowvag unde oxedov évydBev EABNc
npbdcsev 8N [Alevpioeig 1o, Mvapochvog dmd
Auvog
yuypov Bdmp npopéov: pOAakeg 8¢ EndmepOey
éaot,
[A] o1 8¢ o¢ eipfoovton év ppocl mevkadipoict
6171:1 Sh ééepéetg A180g oxdTovg 6koéevtog
elnov: V0g Bocpsocg Kou Ovpavod dotepdevtoc,
Styo 8 el avog kol drdAlvpoar GAAS 86T
d[xa]
yoypov Vwp nt[po]péov thg MvnuocHvng &nod
Ap[vng].
Km oM 1ot éleodorv (h)nno x@ovw)t Bocct?mt
kol 01 To1 ddoovet miely Taig Mvouoctvag M-
uvog:
Kol OM kol cuyvov hodov Epyeat) hdv e kol
dAlot
pboton kol Bd(x)xor Atepav oteiyovot kAewvot.
Di Mnemosine € questo sepolcro. Quando ti tocchera
di morire
andrai alle case ben costrutte di Ade: c'é alla destra
una fonte,
e accanto a essa un bianco cipresso diritto;
la scendendo si raffreddano le anime dei morti.
A questa fonte non andare neppure troppo vicino;
ma di fronte troverai fredda acqua che scorre
dalla palude di Mnemosine, e sopra stanno i custodi,
che ti chiederanno nel loro denso cuore
cosa vai cercando nelle tenebre di Ade rovinoso.
Di’ loro: Sono figlio della Greve e di Ciello stellante,
sono riarso di sete e muoio; ma date, subito,
fredda acqua che scorre dalla palude di Mnemosine.

73 F. CASADESUS BORDOY, Orfeo y el Orfismo en Platén, cit., p. 1244.

7411 riferimento risulterebbe evidente nell’allusione a «sacerdoti e sacerdotesse»: a differenza del
culto dionisiaco, quello orfico presupporrebbe una teologia e una precettistica, costituendosi quindi
con i tratti di una religione. W.K.C. GUTHRIE, Orpheus and Greek Religion, Princeton, Princeton
University Press, 19932, p. 206.
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E davvero ti mostreranno benevolenza per volere del
re di sotto terra;

e davvero ti lasceranno bere dalla palude di Mne-
mosine;

e infine farai molta strada, per la sacra via che per-
corrono

gloriosi anche gli altri iniziati e posseduti da Dioniso.

(4 [A62] C; OF 474 F. Traduzione di G. Colli).

La centralita di Mnemosyne, come ha segnalato Pugliese Carratelli’s - editore della
laminetta -, ha un preciso valore soteriologico, dal momento che & in virtu della uvAun che
al wbotng & concessa - a differenza delle altre anime - la possibilita di sottrarsi al giogo
della rinascita: la memoria delle sue esperienze ascetiche e della dottrina religiosa
costituiscono la sua garanzia di ricongiunzione al divino. Nella misura in cui si intenda la
morte come dominio di Oblio, infatti, colui che nell’Ade conserva memoria trascende la
condizione mortale’¢. In questo senso la laminetta e dedicata alla dea garante di un sapere
essenziale per la liberazione dell’anima, come conferma anche il posteriore inno orfico a
lei dedicato:

Mvnuoc{)\mv Kockéo), vaég G{)KKSK‘cpov, dvacaooay,

n Moucocg tékvoc’ iepdg, octiag, Myuq)(ovoug,

emog eoucoc Koucng Anbne B?muuuppovog ouet

névTo voov GDVEXO‘D(SOL Bpotdv yuyaict cvvoikov,
evdOvartov kpatepov Bvntdv adovoa koytouov
uSnwtn anocypunvog unouvﬁcxouccx 1€ TévTOL,

oav av ékaotog oel crepvmg yvounv KO(T<0(>9T]TO(L

oY1t mopexPaivovs’, éneyelpovco Epévo TAGV.

GALG, pdkonpao 0ed., pdoTong uviunyv énéyeipe

ev1épov tedethic, MOV & dmo Tv<S’> dmdneune.
Invoco Memoria, sposa di Zeus, sovrana,

che ha generato le sacre, sante Muse dalla voce sonora,
esente dal cattivo oblio che sempre turba la ragione,
sostiene ogni intelligenza che vive con le anime degli uomini,
accresce la potente forte ragione dei mortali,
dolcissima, ama la veglia e tutto fa ricordare,

cio di cui ciascuno sempre depone il pensiero nel petto,
per nulla devia, risvegliando la mente a tutti.

Ma, dea beata, risveglia agli iniziati il ricordo

della celebrazione sacra, e allontana da essi 'oblio.
(Inni orfici, LXXVIIL. Traduzione di G. Ricciardelli).

Secondo quanto si evince dalle formule della laminetta e dalla conclusione dell’'inno, si
tratta del sapere che consente di superare la prova finale ('esame dei pOAakec) che apre il
cammino degli iniziati verso l'immortale beatitudine: esso rivela, nel rituale
dell'iniziazione, la verita sulla condizione umana?’. Donde il rilievo salvifico della memoria
come condizione di verita (&Ah0e1c), di “non-oblio” (&-AH0n), fondamentale per istruire il
percorso dell’anima nell’aldila, identificare il wbotng davanti ai eOAaxec, prospettarne il
destino finale?8. Una funzione centrale probabilmente gia riconosciuta e valorizzata nella
tradizione pitagorica, secondo quanto attesta Giamblico:

75 Le lamine d’oro orfiche..., cit., pp. 51 ss.

76 Su questo il saggio di ].-P. VERNANT, Aspects mythiques de la mémoire en Greéce, in ].-P. VERNANT,
Mythe et pensée chez les Grecs, 1, Paris, Editions Maspero, 1965, pp. 80-107.

77 C. MEGINO, Empédocles y el Orfismo, cit., p. 1131.

78 A. BERNABE - A.L JIMENEZ SAN CRISTOBAL, Las laminillas érficas de oro, in A. BERNABE y F. CASADEUS
(coords.), Orfeo y la tradicién drfica...,cit., vol. I (pp. 495-535), pp. 516 ss.
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Credevano anche che si dovesse ritenere e conservare nella memoria tutto cid che viene
insegnato e detto, e organizzare insieme sia le cose imparate che quelle ascoltate fino a
quando pud accoglierle la facolta di apprendere e memorizzare, poiché e proprio questa la
facolta con cui si deve conoscere e in cui si deve custodire cio che si ha in mente. Stimavano
dunque molto la memoria e la esercitavano molto e ne avevano molta cura, e nell'apprendere
non abbandonavano cio che veniva insegnato prima di avere consolidato cio che concerne la
dottrina dei principi, e cid che veniva detto giorno per giorno lo richiamavano alla memoria
nel modo seguente [..] E cercavano di esercitare il piti possibile la memoria, perché non c’é
cosa migliore per la scienza e per l'esperienza e per la saggezza che avere capacita
mnemoniche. (Vita di Pitagora 29, 164-166. Traduzione di F. Romano).

Ma in e per Platone? e evidentemente significativo un ulteriore aspetto dell’'indicazione
della laminetta: la continuita della coscienza tra mondo e oltremondo, dunque la
conservazione dell'identita, minacciata dall’oblio della morte. A giudizio di chi scrive, cio
costituisce, nel materiale lamellare, una delle tracce piu interessanti:

Epyopot &(x) kaBopd(v) kabopd, xB)o(vi-
ov) Baciieoy,
(E)dxhe{va} K(x(t) EUBO(U)XSD ko Beol
doot 8(0u>uoveg Q(AN) o1y
Kol yop ey()m(v) DUDV) (y)évog Evyonort)
s(t)vou okBto(v)
nowoawy (8) dvytaméte(is’) Epya(v Evex’)
o{¥)tt dikadiywv,
e({)te pe Motp{a} (¢dapdocoto) e(i o)te-
pomn T(e) {xn} keparvv(®){v).
viv 8¢ (Ur(étic) ko {ITKQ} moplo) D(ep)oe-
e{dvelov),
g pe (mpde(pav) néwwpny {EM} Edpag
¢ ev{a)(Y){E)a(v).
Vengo dai puri pura, o regina degli inferi,
o Eucle ed Eubuleo e voi dei, quanti altri siete
demoni,
poiché io mi vanto di appartenere alla vostra stirpe
felice,
e ripagai la pena di azioni per nulla giuste,
che mi soverchiasse la Moira oppure il bagliore
delle folgori.
E ora giungo supplice presso Persefone,
perché benigna mi mandi alle sedi dei puri.
(laminetta aurea di Turi 3, IV-III secolo a.C.; 4 [A 66]b C; OF 490 F; 32e K. Traduzione di G.
Colli).

L’iniziato si “aggrappa” alla propria identita, si mantiene cosciente della propria origine e
della propria storia: & un «eroe che ricorda» (uepuvnuévog fipag), in grado di rivendicare la
propria condizione celeste e 'espiazione per le azioni empie, cosi valicando i limiti di
nascita e morteso,

79 Nel passo del Menone in esame, ma anche nel cosiddetto “mito dell’auriga” del Fedro.
80 C. MEGINO, Empédocles y el Orfismo, cit., p. 1131.
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Questa materia, comunque, subisce nelle pagine platoniche un’originale e “laica”
manipolazione: (iii) alla rammemorazione (&vduvnoic) delle mondane e oltremondane
esperienze dell’anima, infatti, il filosofo riconduce infine ricerca e apprendimento (t0
{ntelv kol 10 pavBdvew), nella prospettiva di una socratica intellettualizzazione della
yoyn, ribadita piu avanti nel testo:

Ovkodv obtw &N xotd Tavtov einelv £oty, 1@ dvBpone to pév GAAo ndvta eig Ty yoxlv
dvnpticBot, 1 8¢ thig wuyfic avtiic el ppdvnoty, el uéAdet dyobo elvor

Cosi si puo quindi sostenere in generale che nell'uomo tutte le altre cose dipendano
dall’anima e le cose dell’anima stessa dall’intelligenza, se devono essere buone. (Menone 88 e
-89a).

Insomma, Platone rivela di conoscere (e probabilmente condividere) contenuti ed
esigenze della tradizione che a Orfeo si richiamava («i cosiddetti modi di vita orfici»,
‘Opoirxol Tveg Aeyouevol Biot), ma diverse sono le preoccupazioni che egli introduce nella
scena orfica: gnoseologiche ed etiche. L’anima immortale diventa tramite tra due distinte
dimensioni ontologiche. Egli sottolinea (Fedone, 78b - 79a), infatti, come l'indagine -
condotta secondo il modello dialettico socratico: «interrogando e rispondendo» (ko
EpwTdVTEG KOl Amokpivopevol) - abbia come soggetto la facolta intellettuale (diévoia), cui
essenzialmente si riduce la yoyn, e come oggetto «la realta dell’essere» (o0t 1 0VGio TOD
eivar), in altre parole quegli elementi che, per la loro stabilitd, soli garantiscono la
conoscenza. La ricerca socratica, insomma, richiede un approdo metasensibile: per «dare
ragione» (Adyov 8186va) € necessario volgersi con la riflessione, «con I'argomentazione
del pensiero» (1® tfig dtovoiag Aoyiou®), in una direzione diversa da quella sensibile.

Il criterio impiegato da Platone per discriminare e delineare i due ambiti della realta e
quello della fissita, immutabilita: cosi, da un lato si stagliano, incomposti e invariabili, gli
«enti in sé» (010 10 1oov, oOHTO TO KaAdv, ovTO Exactov O £otiv), che costituiscono
I'«essere» (10 Ov); dall’altro le cose molteplici, instabili in rapporto a sé stesse e
reciprocamente. La realta dell’essere non é colta con i sensi ma con la diavoue: il simile
coglie il simile, gli organi sensoriali del corpo, composto, colgono cid che & composto (e
dunque corruttibile), la facolta dell’anima (nel Fedone proposta nella sua semplicita)
afferra cio che e incomposto e immutabile, cio che a essa € omogeneo: le idee.

La vita della conoscenza
Das Leben der Erkenntnis ist das Leben, welches gliicklich ist,
der Not der Welt zum Trotz.
La vita della conoscenza é la vita che é felice, a dispetto della
miseria del mondo. (Ludwig Wittgenstein, Notebooks 1914-
1916, 13.8.16)

E proprio insistendo sul nesso tra anima (intelligenza) e idee (realta intellegibile),
sullintima relazione tra anima e verita - immanente all'anima, che la coglie
concentrandosi in se stessa, dispiegando la propria attivita e fuggendo la distrazione dei
piaceri sensuali e il confuso contributo sensibile - che nel Fedone viene delineata la vita
dell’anima, qualitativamente diversa da quella del corpo. Qui ritroviamo molto piu del
semplice confino punitivo del demone penitente nel carcere corporeo: Platone vuol
marcare l'indipendenza di quella vita interiore, cosi da rendere plausibile la sussistenza
autonoma della yoyn 81. Per dare prova di tale indipendenza e della superiorita dell’anima,
il filosofo punta proprio all’evidenza del suo efficace contrasto alle pulsioni alimentari:

81 F. TRABATTONI, La dottrina platonica dell’anima. Un percorso, in Gli irraggiungibili confini..., cit. (pp.
171-193), p. 175.
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(pp(’)vmov - Ol ’éymys - Horepov cuyxmpoucocv T01¢g Komx 10 cmuoc nocﬂecw A xod
evocvnouuevnv keyw 88 10 ’EOLOV88 01ov KOLU},LO!.TOQ évovtog kol 61\youg émi touvcxvnov e?mew
1:0 un mv,ew Fm ne\wng evouqng\ émi ‘CO un goBiety, kol BAAo poplo mov Opduev
gvavTiovpévny Thy Yoynv 1Tolg Kottt T0 cdua: §| ov;

E ancora, riprese Socrate, di tutto cio che esiste nell'uomo puoi affermare che vi sia qualcosa
che comandi all'infuori dell'anima, soprattutto se intelligente? - o no. - E lo fa cedendo alle
passioni del corpo o piuttosto opponendovisi? Voglio dire: per esempio, quando c’é arsura e
sete nel corpo, I'anima lo spinge in senso contrario, cio€, a non bere, e quando c’e fame a non
mangiare; E in infiniti altri esempi, vediamo che 1'anima si oppone alle passioni del corpo.
Non e forse vero? (Fedone 94 b-c).

D’altra parte, 'evocazione orfica & intesa a rilevare gli effetti distorsivi che I'anima, serrata
(incarcerata) nel corpo, subisce, costretta a osservare la realta attraverso gli organi
corporei, sprofondata nell'ignoranza:

YUYVOOKOLG Yép, | & 6<;, ot (ptkouoceefg (e) Wt naporofodoa avtdy MV Yoy M (ptkocoq){oc
ou:exvu)g Stocﬁe&uevnv &v 1@ GO)]J.O(TL Kou npomcexo?»?muevnv ocvocyK(xCouevnv 88 Womep 0100
elpyuod o610 ‘COU‘COD GKonetcem ’EOL vto GAAG un otV 81 o0, Kol év noccn ocpocewc
Ku?quouuevnv kol 100 elpyuod v 8£1vorntoc kotidodoa 11 81 émbBupiag €otiv, dg av
udAiioto ovtog O dedepévoc cvAAAnTop [83] (a) ein 100 Sedécbon

Quelli che amano la conoscenza, disse, sanno che, quando la filosofia comincia a guidare la
loro anima, questa e davvero legata, anzi interamente avvinta al corpo, costretta a indagare
gli enti dall'interno di esso, come attraverso un carcere, e non da sé sola, con i propri mezzi,
per cui essa € avvolta da totale ignoranza, comprendendo bene che la cosa terribile di questo
incarceramento e che esso si realizza attraverso le passioni, dal momento che chi vi si trova
prigioniero coopera in massimo grado a farsi imprigionare. (Fedone 82 e-83 a).

L’anima “incarcerata” - «incollata» (mpockexoAAnuévn) al corpo, ha dunque la possibilita di
prendere atto della propria condizione, cioe del fatto che sono proprio i suoi desideri i
vincoli di quella prigionia: il messaggio del Fedone ¢ che da tale condizione solo la filosofia
puo fare evadere:

YYVOoKOLOLY 0 (ptkouocﬂelg Wt om:(o naporofodoae i prhocopio Exovcoy obTdv ‘mv yoxnv
npeuoc nocpoqmeeu:ou Kol Xuew emxetpet sv&zmvuuévn 4t amdng pév peotn N S rmv
ouuocm)v cxemg, omoc‘mg o¢ n 510( TOV (o‘t(ov Kol TV akkmv mcencemv neiBovoo 8¢ SK
TOVTWV UEV Vo ®pely, doov un O(VO(’YKT] avtolg ypiicBot, oty d¢ eig ourmv cukkeyecem Kol
BpoilecBon mapaxelevopuévn, miotedey 8¢ undevi GAA® GAL’ (b) fj 0dTNV OTH...

[...] quelli che amano la conoscenza sanno che la filosofia, quando comincia a guidare la loro
anima in tale stato, un po’ alla volta la conforta, cerca di liberarla, mostrandole come sia
piena d’'inganno l'indagine per mezzo della vista, piena d’inganno anche quella per mezzo
dell'udito e degli altri sensi; la persuade a starne lontana, per quanto non le sia necessario
servirsene, esortandola a raccogliersi, a concentrarsi in sé, a non fidarsi di altri che di se
stessa... (Fedone 83 a-b).

L'«<amore della conoscenza» (¢iloudBeia) fa prendere coscienza del fatto che solo la
. ’ N N ) . N . ’ A .
ricerca (oxéyig) della verita, cioé l'esercizio della filosofia (@ilocopia), € in grado di
«sciogliere» (AMbewv) le catene del desiderio, inducendo una condotta virtuosa:
«raccogliendosi in se stessa» (a0tVv eig avthv cvALéyecBan), 'anima si sottrae (ancorché
parzialmente) al commercio con il corpo. Nel nuovo contesto platonico, la «catarsi»
dell’anima consiste nel «preparare l'intelletto [il pensiero]» (ropeckevalev Ty diavorav):

Koceocpctg 88 glvor ocpoc 00 tomo GnuBmvst Smep nakat v (10) Koym Keyetm 10 xmpt{ew Wl
uoc?ucroc md 100 cmpoTog ‘CT]V yoxny Kol 89100(1 ou)‘mv me ocm:nv nocvrocxo@sv €k 100
GOUOTOG Guvocyapecﬂou e KOl ocepmf;ecﬂm K(Xl OlKelV KoTO! ’CO dvvatov xai év ™ vby
nocpévn kol &v 1® (d) ensu:oc uévnv ke’ ourcnv gxlvopuévny Womep [€x] Secuwv éx 100
(m)uoctog Hocvu ey odv, 8(pT] - Obkodv 10016 ve Bdvatog ovouocCerm Mio1c kol ywplopog
yoxfig md oopatog; - Mavtdroot ye, § 8 dc. - Abewv 8¢ ye adtiyv, ég popev, Tpobvpodviot
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del pdMoto kol pdvol oi griocooidviec 6pbdeg, kol 10 pedétnuo onTd 100Td 0Ty TV
PLA0G00mV, MG1¢ Kol ywplopog yoyfig dmd cmuatog:

Ma purificazione, come da un po’ si &€ andati ripetendo in questo discorso [ovvero: come si
afferma nell'antica tradizione], non consiste forse in cio: nel separare, piu che sia possibile,
I'anima dal corpo, nell’abituarla a raccogliersi e concentrarsi in se stessa, distaccandosi
completamente dal corpo, e a rimanere, per quanto possibile, nel presente e nel futuro, sola
per se stessa, come sciolta dalle catene del corpo? - Certamente, disse. - E a cio non si da il
nome di morte: alla liberazione, alla separazione dell'anima dal corpo? - Verissimo, rispose. -
Liberarla [liberare 1'anima dal corpo], come abbiamo detto, desiderano sempre soprattutto,
anzi soltanto, coloro che esercitano rettamente la filosofia. L'esercizio proprio dei filosofi e
appunto: liberazione e separazione dell'anima dal corpo... (Fedone 67 c-d).

La morte e un passaggio, dalla condizione di unione di anima e corpo a quella di reciproca
separazione, che trasforma, secondo tradizione, il corpo in cadavere (senza vita e attivita
cosciente), e rende I'anima indipendente, «sola in se stessa»: Platone interviene a mutare il
senso di quella separazione. Essa diventa, infatti, esemplare di una tendenza al distacco cui
gia in vita il filosofo esercita la propria anima, rinunciando agli allettamenti del corpo per
la concentrazione dell’anima.

La solitudine dell’anima nella finale separazione dal corpo non é altro, allora, che il
compimento di una lunga consuetudine filosofica: la fine dell’esistenza terrena
dell'individuo e I'inizio di una vita dell’anima alla quale il filosofo & preparato, per aver
convogliato le proprie energie nell’attivita psichica peculiare, quella cui si riduce I'anima al
momento del suo distacco dal corpo: il pensiero (8iavoia). Il coglimento del vero é il suo
compito specifico: la «caccia dell’essere» (100 dvtog Ofpa), in cui Platone non & disposto a
riconoscere alcun contributo positivo dei sensi, che costituiscono semmai solo un
impedimento. Cosi, quanto piu I'anima si ritrae dal contatto con il corpo, tanto piu essa si
apre all’essere e alla verita: cio che & oggetto di conoscenza ¢& invisibile ai sensi, ma si
manifesta al puro pensare:

AL T Bvti fiuly 888etcton Ot1, el péhdopév mote xabopdg 11 eloecbot, droAloxtéov odTod

wod a0TT T woxdi Oeatéov bt to npdynatos

Ma in realta e provato per noi che, se mai aspiriamo a conoscere in purezza qualcosa, si deve

abbandonare [il corpo] e contemplare con I'anima stessa le cose in sé stesse. (Fedone 66 d-e).
L’anima & pienamente se stessa - e in questo senso Platone le riconosce identita e
continuita oltre il limite della vita individuale - solo una volta purificata dalle
contaminazioni del corpo: in vita essa & tanto piu efficace e padrona dei propri mezzi
razionali quanto meno compromessa dal commercio con la natura sensibile. La propria
eccellenza essa € dunque in grado di perseguire solo disincarnata, una volta che 'uomo sia
defunto (tetededtnka): la perfezione nel sapere (la filosofia, appunto) & risultato della
liberazione dell’anima dalle sue catene corporee:

TohTOV o¢ odToV ol P1hocopiq ikavdg kobnpduevor dvev te copdtov {dot 10 Tapdrav elg
OV €nelto xpovov...

Tra questi [i defunti, ol teteAevinxdtec], quelli che si son purificati a sufficienza con la
filosofia, vivono liberi da legami corporei per tutto il tempo a venire... (Fedone 114 c).

Dove & evidente come Platone non solo riconverta la tensione orfica tra anima e corpo in
una relazione gerarchica in cui la prima domina sul secondo82, ma soprattutto operi in
quell’orizzonte una profonda trasformazione di senso: alla condotta ascetica e alla ritualita
catartica essenziali per liberare il demone incarcerato, & sostituito un diverso sforzo di
«distacco» (amaAlayn) - l'esercizio intellettuale - di cui € consapevole protagonista lo
stesso soggetto psichico.

82 F. CASADESUS BORDOY, Orfeo y el Orfismo en Platén, cit., p. 1253.
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Il “pasto nudo”: per concludere
... pasto nudo - l'istante, raggelato, in cui si vede quello che
c'e sulla forchetta (William Burroughs).

E tuttavia nel Fedro che Platone compie il massimo sforzo per ricomporre il materiale
tradizionale e valorizzare la specifica identita dell’anima in relazione alle dimensioni
ontologiche. Ed é soprattutto nel Fedro, dopo aver gia chiaramente delineato i tratti della
vita della yoyn nel Fedone, che il filosofo ne precisa la “dieta”.

Come € noto, nel Fedro Platone rappresenta la struttura dell’anima umana all’interno di un
grande mito, paragonandola alla potenza d’'insieme di un auriga e di una pariglia di cavalli
alati (80vapig drontépov Ledyoug te kol Mvidyov), uno di buona natura (6 p&v adTd KaAdg
te kol dyaBo¢ kol €k tolovtmv), l'altro all’opposto (0 & ¢ évavtimv te kol évavtiog). Il
modello di yuyn proposto (analogo a quello presente nella Repubblica e precisato nella
sintesi del piu tardo Timeo) costituisce dunque uno sviluppo rispetto a quello del Fedone,
che faceva leva sulla semplicita ontologica dell’anima, come condizione della sua
immaterialita e immortalita.

Nella nuova rappresentazione, la struttura dell’anima umana appare complessa: &
possibile individuarne una componente razionale (essenziale), coincidente con la funzione
direttrice dell’auriga; una volitiva, disposta a lasciarsi condurre dalla prima ma da essa
distinta (la spinta del cavallo di buona razza); una appetitiva (il cavallo di razza scadente),
destinata a resistere alla direzione razionale, a contrastare 'impegno e lo slancio positivi
che la supportano (la docilita dell’altro elemento del tiro), e quindi responsabile del
disordine nel complesso dell’anima e della sua “caduta”, dalla patria celeste degli dei
immortali (rappresentati come anime di struttura identica ma assolutamente omogenea)
nei corpi mortali.

Da un lato, & evidente come Platone attribuisca, secondo tradizione, alla yoyn il compito di
vivificare, collegandola strutturalmente al mondo naturale: essa, in effetti, &€ determinata
come «ci0 che muove se stesso» (10 a0TO oDTO KvodVv) € in questo senso & «ingenerata e
immortale» (&yévntov te kol &Bdvatov yoym), principio di movimento (kwfoewng dpyh)
per il corpo (copa). Dall’altro, tuttavia, egli ribadisce la lezione orfica sull’origine divina
dell’anima umana e sulle sue trasmigrazioni: la yvyn si trova cosi dislocata tra «il
sovraceleste sito» (tov vmepovpdviov toémov) che assicura immortalitd agli dei, e la
dolorosa condizione dell'incarnazione. Lessico e figure recuperano spunti gia presenti
probabilmente nella tradizione orfica, destinati, attraverso le pagine platoniche, a
plasmare I'immaginario occidentale, come abbiamo registrato nei testi:

teléo () u&v 0DV 0VGO Kol énTepmuévn HeTemponopel Te kKol TévTa TOV KOoUov Slotkel, 1 8¢
TTEPOPPLNGOGH. PEPETOL FmC AV GTEPEDD Tvog AvTIAAPNTaL, o KkatotkicBelon, cduo yHivov
AoPoboa, adto obTd Sokodv Kively dia v €xeivng dOvouwy, {Pov 10 cdurov EkAndn, yoxm
Kol oduo woryéy, Bvntdv 17 Eoyev Enmvouiov

Se & perfetta e alata, [I'anima] vola in cielo e domina tutto il mondo; se, invece, ha perduto le
ali e trascinata giu finché non afferra qualcosa di solido. Qui prende dimora e assume un
corpo terreno, che, in virtu della potenza dell’anima, sembra muoversi da sé. Questo insieme
fu chiamato vivente, composizione di anima e corpo, ed ebbe I'appellativo di mortale. (Fedro
246 b-c).

A che cosa si deve la “perdita dell’ala” che sosteneva I’anima, facendola «volare nell’aria»
(uetempomopetv)? La sua incarnazione € originariamente prospettata come effetto di un
deficit contemplativo, di una carente visione (della verita intelligibile): essa comporta uno
scadimento di condizione, miticamente una «caduta». In principio tutte le anime seguivano
una processione di dei guidata da Zeus («il grande condottiero in cielo», 6 pev oM péyog
Nyeuov &v ovpov®), descrivendo evoluzioni nell’etere, librandosi nell'immortale spazio del
cielo:
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Molte e beate sono le visioni e le evoluzioni all'interno del cielo che la stirpe degli dei felici
disegna, attendendo ognuno al proprio compito. (247 a).

Per il pasto, I'intero esercito celeste si sposta verso la sommita cosmica:

owv 68 oM 1tpogz Som:oc K(Xl émi Gownv ooy, ompocv émi ‘CT‘[V (b) I)TEOUpOWLOV oumﬁoc nopsuovrou
npOg ocvocvreg, n o to pev Bedv oxhuato icoppdnmg ednvia Svio Ppadiong mopedeta, Tor 88
GAlo poyig

Quando poi vanno a banchetto e a pasteggiare, procedono tutti lungo 'impegnativa salita
verso la sommita del cielo, dove i carri degli dei, che rispondono in modo equilibrato alla
guida, avanzano facilmente, gli altri invece a fatica. (247 a),

dove le anime sono chiamate ad affrontare la prova decisiva: trascendere l'orizzonte
sensibile, ammirare la realta «oltre il dorso del cielo» (éri t® 100 0Vvpavod vdrt®), meta-
fisica. Come osserva Platone, consapevole della propria originale integrazione
dell'immaginario tradizionale, nessun mito, nessuna creazione di poeti aveva mai
tratteggiato i contorni di tale dimensione (tov 8¢ Vrepovpdviov TOTOV 0VTE TIG VUVNGE T®
t@v 1fi0e moNg). A cio era necessaria la filosofia: pur avendo fatto appello a immagini
per rappresentare la struttura dell’animas3, Socrate sottolinea come il proprio discorso
verta sulla verita (repi &AnBOeiog):

evﬂcx Sn novog € Kol &yov £oyatog oyl npmcemm ou uev yocp oceocvou:m Kockouusvou nvix’
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tfic dAnBod¢ emiothung yévoc, todtov Exet (d) oV THTOV.

Qui l'anima affronta la fatica e la prova estreme. Le anime che sono chiamate immortali,
infatti, una volta giunte alla sommita, procedendo verso I'esterno si sollevano sopra il dorso
del cielo, e in tale posizione la rotazione celeste le trasporta in circolo, mentre esse
contemplano cid che sta fuori del cielo. Nessuno dei poeti di quaggit ha mai cantato né mai
cantera in modo adeguato questo luogo iperuranio. Il modo e questo - perché bisogna pure
avere il coraggio di dire il vero, soprattutto parlando di verita: la sostanza che realmente ¢&,
priva di colore, priva di figura, intangibile, che pud essere contemplata solo dal pilota
dell'anima, l'intelligenza, e su cui verte il genere della vera scienza, occupa questo luogo.
(247 c-d).

Oltre i limiti del cielo si diffonde I'esperienza squisitamente contemplativa (in poche righe
Platone reitera fome verbali come Bewpodot, Oeotn, Oewpodon, kobopd, Beacopévn) del
«vivente immortale» (&0&vatov {dov), guidato dalla sola intelligenza (xvBepvitn pove
v®): non distratta da quelle funzioni che accompagnano la razionalita destinata a
collegarsi a un corpo mortale. Contemplazione del vero essere: incolore, senza contorni,
intattile (1 dypduoTdC TE KOl ASYMUATIETOG KOl Avophc 00GTo Gvimg 0D a.):

83 Leggiamo infatti (246 a):

nepl 8¢ Thg 188(xg ocm:ng ®de Aextéov. olov uev £6T1, TAVIN nocvrmc; Oelog eivor Kou HOKPOG
Smyncsewg, o ¢ soucsv dvBponivng te KOH. skoct‘covog 00T 00V Aéywmpev. £oikétm OM
CUUPVTO duvépel brontépov Cebyovg e kol NvidyoL.

Riguardo alla natura dell’anima, bisogna dire questo: chiarire quale sia, sarebbe proprio di
un'esposizione sotto ogni aspetto divina ed estesa; dire invece a che cosa assomigli, &
adeguato a un'esposizione umana e piu concisa. Parliamone dunque in questo modo. Si
immagini I'anima simile alla potenza di una pariglia alata e di un auriga...
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ar’ ouv 020 S1dvora v Te Kol emctmm oucnpom:w tpe(pouevn, Kol omoccng yoyfig don av
us?m 10 npocmcov SSE_,OLGGOLL {8oboa d1d xpovou 1:0 ov ocyomoc (13 Kou Gempoucoc ToAn6Of
TpéQeTOL KO(I sunoc@a £wg Ov KOKA® T mepLeopa €lg TOVTOV TePLeveyKn. v o8 rn nspto&u
meopa ugv omrnv SLKmoc\)vnv Kocﬂopoc 88 c(o(ppom')vnv Koceopoc 88 ¢moThUNV, 0y n ysvectg
npoosmw 01)8 n €oTlv oL £TépaL (€) &V erep(o ovoo. mv nuag vuv ovm)v Kockouuev SN mv
&v 10 0 £0Tv OV GvTeg smcm']unv ovoov kol TeAA0 MoodTeg o Svia Svtog Beacouévn kol
¢otiaBelon, dDoa A eic 10 elow 10D 0Vpavod, olkade RADev.

Dunque il pensiero del dio, nutrito di intelligenza e di pura scienza, e anche quello di ogni
anima cui preme di ricevere cid che le & proprio, vedendo per un certo tempo l'essere, lo ama
e, contemplando il vero, se ne nutre e gode, finché, compiuto il ciclo, la rotazione [del cielo]
non la riconduca al punto di partenza. Nel suo giro, essa vede la giustizia in sé, vede la
temperanza, vede la scienza, non quella rivolta al divenire, né quella che & diversa per i
diversi oggetti che ora designamo come esseri, ma quella che & scienza di cio che &
realmente. E dopo aver contemplato allo stesso modo gli altri esseri che realmente sono ed
essersene nutrita, si immerge nuovamente all'interno del cielo e torna a casa. (Fedro 247 d-

e).

L’anima divina - omogeneamente concentrata nella facolta razionale (l'auriga)
«nutrita» (tpepouévn) dallo sguardo dell'«intelligenza» (v@) e dal suo oggetto, una
«scienza intatta» (émotnun dxnpatoc). La sua condizione immortale - conseguenza di una
qualita strutturale (omogeneita delle componenti) assente nelle anime destinate a
incarnarsi - e alimentata dalla contemplazione dell’essere, che si rivela esigenza
universale: tutte le altre anime aspirano a sollevarsi verso la sommita del cielo (ol 8¢ on
GAAo YAxopevor pev droacat tod &vm), condividono lo slancio contemplativo, ma, a causa
delle differenze di attitudini (la combinazione delle spinte dei due cavalli), falliscono nel
soddisfarlo. Lo spazio metafisico (Orepovpdviog tomoc) € colto solo parzialmente (o pev
e1dev, 100 8” 0v), nel tumulto, nella competizione estenuante, nella lotta reciproca:

nocol 88 moAvv Exovcarl mdvov dtelelg thic 100 Svtog Béag dmépyovian, kol dmelBodoon
tpoef do&aotii ypdvot.

Tutte si allontanano accusando grande fatica, senza essere state iniziate alla contemplazione
dell’essere, e dopo essersene andate si nutrono d’opinione. (248 b).

Nuovamente, Platone adotta il linguaggio del misticismo religioso, della «visione» (8e),
dell'iniziazione («non iniziato», &teAng), per riferirsi all'intuizione delle essenze (in-
sensibili), all’esperienza cognitiva di quel “non-luogo” meta-cosmico, e agli effetti salvifici
sull’anima:

01) 8’ Evey’ n noMm cnouSn 10 ockneewcg 10elv nsﬁtov ob éoTwy, 1 Te 511 npocnKoucu YOYiG @
OLpL(S‘C(D VOHT] £k 10D €Kkel Aedvog oy aveL ovoa, 1 e 100 TTepod eOo1g, ® yuyn KommCsrou
T00TO TPEPETOL.

La ragione di tanto impegno per vedere dove si trovi la pianura della verita e questa: il
pascolo adatto alla parte migliore dell'anima & quello del prato lassu, e di esso si nutre la
natura dell'ala con cui I'anima si mantiene leggera. (248 b-c).

L’aspirazione contemplativa, problematica per le anime che presentano strutturalmente
una tensione tra le proprie componenti, e resa tanto pitt drammatica dalla consapevolezza
(o quanto meno dall’aspettativa) che quella visione (8éa) assicura nutrimento essenziale:
alla contemplazione della verita & legato il destino delle anime. Laddove prenda il
sopravvento lo sforzo disordinato, essa cede il passo all’opinione, e la condizione di pura
immortalita € compromessa.

L’ala, il volo, il prato (Aewudv), il pascolo (voun), la pianura della verita (&AnBeiag nediov),
figurazioni poetiche che riaffermano motivi documentati nella letteratura di ispirazione
orfica, a partire dalla convinzione fondamentale che la verita e la memoria siano il miglior
alimento per I'anima: esse garantiscono la sua esistenza eterna con gli dei; al contrario,
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I'oblio comporta incarnazione in un corpo mortale84. Platone modifica lo schema iniziatico
e soteriologico orfico: 'anima del filosofo, in virtu della memoria di quella originaria
contemplazione e di un’interazione moderata con la corporeita, puo accelerare il ritorno
alla corte e al corteo divini, cosi come 'anima dell’iniziato orfico aspira a recuperare la
propria natura divina, consapevole della propria condizione; desidera tornare alla propria
«stirpe celeste» (yévog ovpaviov), come attestano le laminette, alle «praterie sacre e i
boschi di Persefone» (Aeudvdg te iepovg kol dAcea Pepoepovetag).

Nel Fedro solo I'anima del filosofo € alata, in quanto unica a esercitare correttamente la
«reminiscenza» (&vapuvnoic):

tobt0 &’ ecnv ocvocuvnctg gxetvay oc not’ eldev nu(ov n wuxn cvunopevbeico Bed Kou
uneptSoucoc o vbv elval @ouev, kol ocvcxm)woccsoc £lg 1:0 ov ovm)g 10 Sn dicoimg uovn
mspom:ou n ‘EOD (ptkocoq)ou diévoror TpOG Youp €kelvolg el £6TIV VHUN Kot dVvapy, Tpog
otomep Bedc dv OeTdc Eotiv.

Cio e reminiscenza delle cose che un tempo la nostra anima vide nel suo procedere insieme
al dio, quando mirava dall'alto cid che ora diciamo essere e levava il capo verso cid che
realmente é&. Percio giustamente solo il pensiero del filosofo mette le ali: per quanto
possibile, infatti, la sua memoria & sempre rivolta a quelle entita cui si volge anche il dio,
proprio per questo divino. (Fedro 249 c).

Qui Platone utilizza in modo indiscriminato yvyn e didvolo, rappresentando l'anima
librantesi tra realta meta-sensbile (10 dv §vtag) e realta empirica (0. vOv eivod gayev), per
marcare la peculiare condizione contemplativa del filosofo: il suo sguardo, in forza della
memoria serbata, € sempre volto al vero essere, che rende divini. Percio 'autore collega la
rammemorazione del filosofo con le iniziazioni piu perfette, impiegando una terminologia
di forte sapore orfico8s:

tolg 8¢ 8N tolodtolg dvip DmopvAuacly opBdg ypduevog, TeAéoug diel Tedetdg TeAouevoc,
tédeog dvimg uovog yiyveror:

Quindi l'uomo che utilizza rettamente tali reminiscenze, essendo sempre iniziato a misteri
perfetti, diventa lui solo realmente perfetto. (Fedro 249 c).

Sembra che Platone abbia adattato alla propria prospettiva filosofica le credenze su colpa
originaria, reincarnazione, iniziazione: 'origine titanica ha lasciato spazio allo spettacolo
della processione iperuranica, cui le anime cadute aspirano a ritornare; la purezza rituale
orfica & stata rimpiazzata dalla vita della conoscenza, associata a un comportamento
virtuoso; d’altra parte, I'esercizio della memoria & essenziale per la salvezza dell’anima,
con la reminiscenza di quanto essa ha precedentemente sperimentato (visioni delle divine
verita)ss,

Contemplazione e filosofia come rammemorazione: corre un vincolo sottile tra Fedone e
Fedro, forse un vincolo pitagorico:

Z(ocucpocrng & év ALOLSOXOCIQ pnowy a0TOV epmrnﬂevroc V1O Asovrog 700 CI)Moccm)v ‘wpocvvou
ng em, (pt?uocoq)og emew Koi TOV Btov £o1kévor nocvnynpet g ouv elg romtnv ol pev
dywvioduevot, ot 88 Kot gumopiay, ol 88 ve Béltiotor épyovian Gsoctou obtwg év @ Plo ol pev
avSpomoSstu;, g, pOovton 86Eng kol mheoveliog Onpatad, ol 8¢ pldcopot Thg &AnOeiog.
Kol Tade eV MOE.

Sosicrate, nelle Successioni dei filosofi, informa che, quando gli [a Pitagora] venne richiesto da
Leone, tiranno di Fliunte, chi fosse, rispose: «Un filosofo». Era solito assimilare la vita a una
festa con le gare: come, infatti, alcuni vi partecipano per prendere parte alle competizioni,
altri per fare commercio, altri invece, i migliori, come spettatori, cosi nella vita, a suo avviso,

84 F. CASADESUS BORDOY, Orfeo y el Orfismo en Platén, cit., p. 1262.
85 Ibi, p. 1263.
86 [bi, p. 1277.
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gli uni si rivelano schiavi, quelli che vanno a caccia di fama e di guadagno, gli altri, invece,
filosofi, che vanno a caccia della verita. E cosi stanno le cose. (Diogene Laerzio VIII, 8)%.

Come e noto, il Fedone e la relazione sull’'ultima giornata di vita di Socrate: nel prologo
drammatico, Fedone di Elide, dopo aver presenziato in carcere alla morte di Socrate, sulla
strada del ritorno verso la propria citta natale, si intrattiene a Fliunte, presumibilmente
presso il locale circolo pitagorico, dove é invitato dal pitagorico Echecrate a raccontare gli
eventi di cui e stato testimone. Alla luce della tradizione riferita da Diogene Laerzio,
I'ambientazione del dialogo potrebbe non essere stata suggerita solo dalle relazioni
platoniche con i circoli locali o dall’esigenza di segnalare continuita culturali, ma anche da
un preciso nesso tematico con il luogo. Potrebbe non essere casuale che Platone utilizzi
per la prima volta proprio nel Fedone l'aggettivo sostantivato “filosofo”. D’altra parte,
potrebbe non essere accidentale che proprio sul terreno della filosofia — della «caccia
dell’essere» (10D dvtog ONpa) - egli ricorra, nelle pagine del Fedro, ossessivamente a
derivati di quel Oedopon per designare coloro che Diogene evoca come «i filosofi» (ol
¢1Adc0@o1), i «cacciatori di veritay (Onpotod, Thg dAnBeiog).
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